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# التوحید الذاتي : واحد لا ثاني له . 


* التوحید الذاتي : أحد لا جزء له . 

# التوحيد في الصفات . 

# التوحید في الخالقية . 

# التوحید في الربوبية . 

# التوحید في الحاكمية . 

# التوحید في الطاعة . 

# التوحید في التشریع . 

# التوحید في العبادة . 

# التوحید في الشفاعة والمغفرة . 
۲ - ليس بجسم ولا في جهة ولا محل ولاحالٌ ولا متحد . 
۳ ليس محلا للحوادث . 
؛ ‏ لا یقوم اللذة والألم بذانه . 
ه - إمتناع رژیته . 
5 - ليست حقيقته معلومة لفیره . 


الصفات السلبية 


4 


جرت عادة الإلهيين على تقسيم صفات الله تعالى الذاتية إلى قسمین : 
صفات ثبوتية وصفات سلبية » وان شئت قلت : صفات الجمال والا کرام » 
وصفات الجلال والتنزیه . 


وتهدف الأولی منها إلى توصیفه تعالی بما يعد كمالاً للموصوف . 
وجمالا له ¢ كالعلم والقدرة والحياة والا ختیار ۱ 


وتهدف الثانية إلى تنزیهه سبحانه عن النقص والعیب . وقد تقدم منا 
في آوائل البحث عن الصفات . أن مجموع صفاته الثبوتية ترجع إلى وصف 
واحد وهو کونه متصفاً JS‏ كمال يعد کمالاً للموجود » بما هو موجود . وأن 
ما يذكر في ple‏ العدّ من العلم والقدرة الخ . ... . . فهو من باب بیان 
المثال » ولا تتحصر بما عذوه . كما أن مجموع الصفات السلبية التي ستتلى 
عليك إنشاء الله ترجع إلى أمر واحد وهو تنزیهه عن کل نقص وعیب . وما 
پذکر من تلك الصضات من نفي الشريك والترکیب الخ . . . . فهو من باب 
المثال واعطاء النموذج من تلك السلوب . وان الموحد لا یخرج عن إطار التوحید 
حتی في مقام بیان صفانه » فیصفه بوصف واحد جامع لكل الکمالات » کمایسلب 


۷ 


عنه كل ما یتصور من النقص والعیب بسلب واحد جامع لجمیم السلوب . 

ثم Ol‏ بعض المتکلمین أرجع صفاته البوتية إلى السلبية أيضاً وقال Sf‏ 
معنی قولنا إنه عالم » أنه لیس بجاهل . وانه قادر » أنه لیس بعاجز » وکذا 
باقي الصفات . محتجاً بأن المعقول لنا من صفاته ليس الا السلوب 
والاضافات . وأما کنه ذاته وصفاته نمحجوب عن نظر العقول » ولا یعلم ماهوالا 
هو . 
إرجاع الصفات الثبوتية إلى السلبية على خلاف ما ورد في الذكر الحكيم فانه 

يقول سبحانه AGA  :‏ الذي لا إله لا A‏ المَلِكُ قوس Se NEI‏ 
a5, ‘age‏ لمكي Ste‏ الهم يش SS‏ * هو الله GAL‏ البّاریء 
المصَوّر OG ANY‏ 

Of‏ بعض ما جاء في هاتين الآيتين وان كان من صفات الفعل » غير أن 
بعضها الآخر من صفات a‏ > والکل نحو إثبات له سبحانه » وارجاعها 
ا e‏ 


oe 1ه‎ 


es‏ الصفات السلبية لیس لها حد ولا عد سداق فلنشرع 
ببيان المصاديق البارزة منها » وأهمهامسألة نفي الشريك عنه ويعبرعنها بالتوحيد 


یحتل التوحید > بمراتبه المختلفة . المكانة العلیا في ترا 
السماوية › فان أتباعها لا يختلفون في الصفات الثبوتية الذاتية اختلافاً ازا 
agit‏ ویبددهم إلى مذاهب وطوائف » Ob‏ الكل يعتقد بعلم الاله وقدرته 
وحياته إلى غير ذلك من الصفات الكمالية » وان اختلفوا في تفاصيلها » وأما 
الصفات السلبية التنزيهية فهي » بتمام معنى الكلمة » مفترق الطرق » منهاتتكون 
المذاهب وتتشعب . 

وهذه هي الدیانات البراهمانية والبوذية والهندية والمجوسية والمسيحية 
ترجع أصول اختلافها | إلى مسألة التوحید بشعبه التي ستقف علیها . فلیست الثنوية 
لا وليدة رفض التوحید عن معترك العقائد والاعتقاد باله غير واحد . 

ولأجل ذلك يجب على الالهي الترکیز على الصفات السلبية أكثر من 
یره ۰ وبين الصفات السلبية التركيز على التوحيد أكثر من غيره . ولأجل ذلك 
نرى أنه سبجانه یعرف هدف بعثة الأنبياء وارسالهم » » بالتركيز على صورة من صور 
التوحيد وهو التوخيد في Balsall‏ : قال سبحانه : « وق pubs‏ کل أمة ولا آن 
pews‏ الله واجتنبوا الطاغوت 2320# . 


(۱) سورة اللحل : الآية ۳٩‏ . 


وعلی ضوء هذا الاصل » Sp‏ البحث في المقام مترامي الأطراف 3 
. واسع النطاق » وقد فصّلنا ما يرجع إلى التوحید عما یرجم إلى غیره من 
الصفات السلبية حتی یقف الباحث على شعب التوحيد وأصنافه مستمداً من 
الكتاب العزيز والأحاديث الإسلامية والعقل ‘ 


التوحید في الذات 
)\( 


واحد : ليس له نظیر ولا مثیل 


إن من آبرز صفاته تعالی أنه تعالی واحد لا ثاني له » وهذا هو 
المصطلح عليه في ألْسِنَةٍ المتکلمین بالتوحید الذاتي » بهدفون به نفي أي 
db‏ . وربما يطلق التوحید الذاتي على کونه سبحانه واحداً بمعنی أله 
بسيط لا جزء له . ولاجل Gell‏ بين هذین التوحیدین الذاتیین یعبرون عن 
الأول 3 بالتوحيد الواحدي » مشیرین إلى أنه لا ثاني لت وعن الثاني 
بالتوحيد الأحدي . مشيرين به إلى أنه تعالى لا جزء له . وقد أشار سبحانه 

0 8 © وم و Jf‏ ۳ 
اليهما في سورة ( الإخلاص ) فقال في صدر السورة 9 قل هو الله احد ¢ 
هادفاً إلى أنه بسيط لا جزء له وقال في ختامها : « وَلَمْ يَكُنْ لَه كُقُوا Sed‏ 
بمعنى لا ثاني له وقد فسرت الآيتان على النحو الذي ذكرناه babs‏ للزوم 
التكرار . ونحن نبحث عن كل قسم من التوحيدين في فصل خاص . وهذا 
الفصل مختص بالقسم الأول منهما . 

ثم اه ربما يستعمل في هذا المقام « نف الشريك » » ولكنه أخص 
مما نتبناه » فإنه يهدف إلى تنزيهه سبحانه عن وجود شريك:له في الخلق والتدبير 
والعبادة » مع أن البحث أوسع من ذلك » لانه مركز على أنه سبحانه واحد لا 


١١ 


لاء أكانت هناك عبادة أم لا . والتوحید في هذه المراحل الشلاث: الخلق 
والتدبیر والعبادة » ple‏ عن التوحید الذاتي » بمعنی أن ذاته واحدة لا اني 
لها . 

وقد استدل الا لهیون على توحید وجوده ببراهین عقلية واضحة » كما 
ast‏ تعالی وصف نفسه في الذكر الحکیم بهذا الوصف مقترناً بالبرهان العقلي 
ونحن FS‏ من لبراهین ba pal’‏ وأوضحها ولا نستقصیها «Leer‏ ونقدم 
البحث عن معنی کونه واحداً . 


معنی کونه واحدا 

الوحدة على قسمين : 

۱ - الوحدة العددية 3 وهي عبارة عن کون شيء واقعاً تحت مفهوم عام وجد 
منه مصداق واحد وذلك مثل مفهوم الشمس الذي هومفهوم وسیع قابل للانطباق 
على كثير » غير أنه لم يوجد في عالم الحس منه الآ مصداق واحد مع إمكان وجود 
مصاديق كثيرة له . وهذا هو المصطلح عليه ب « الواحد العددي » . 


۲ -الوحدة الحقيقية > وهي عبارة عن کون الموجود لا ثاني له » بمعنى أنهلا 
يقبل الإثنينية » ولا التكثر ولا التكرر . وذلك كصرف الشيء المجرد عن كل 
خليط . مثله : الوجود المطلق عن كل قيد » واحد بالوحدة الحقة > لأنه لا ثاني 
له OY.‏ المفروض ثانا -بما أنه لا یتمیز عن الأول -لا يمكن Of‏ يعد شيئاً آخر » بل 
يرجع إلى الوجود الأول . 

وعلى ضوء ذلك . فالمرادمن کون الشمس واحدة هوأنها واحدة لا إثنتانولا 
ثلاثة ولا . . . ولكن المراد » من کون الوجود المطلق » - منزهاً عن كل قيد - 
Joly‏ » أنه لا ثاني له ولا مثیل ولا شبیه ولا نظير » أي لا تتعقل له الإثنينية والكثرة لأن 
ما Litas‏ یک أنه نزه عن کل قید وخلیط یکون مثل الأول » فلا بتمیز ولا 


۱ 


یتشخص . فلا یکون متحققاً » لأن الكثرة رهن دخول شيء مغاير في حقيقة 
الشیء . مثا : البياض بماهوبیاض ‏ لایتصورله الإثنينية » إلا إذادخل فيه شيء 
غيره » کتعدد المحل . فيتعدد البياض» ولولا ذلك لصار البياض صرف الشيء ۰ 
وهو غير قابل للكثرة . يقول الحكيم Sly oll‏ في هذا الصدد : 
ا We ii bas SU‏ 
bs‏ الوجود مَا لَه من of‏ لیس 65 وراء Monte‏ 


والمراد من کونه سبحانه واحداً » هو الواحد بالمعنی الثاني » أي لیس له 
ثان » ولا تتصور له الإثنينية والتعدد . 

ولأجل ذلك بقول سبحانه في تبيين هذه الوحدة : > oly‏ یکن لَه کنو 
gS‏ أي واحدٌ لا نظیر له . 

والعجب إِنَّ الامام أمير المؤمنين عليأر عليه السلام ) قام بتفسير کونه تعالى 
واحدا . عندما كان بريق السيوف يشد إليه العيون » وضربات الطرفين تنتزع 
النفوس والأرواح في معركة ( الجمل ) . فأحس ( عليه السلام ) بان تحكيم 
العقيدة وصرف الوقت في تببينها لا يقصر في ال همية عن خوض المعارك ضد أهل 
الباطل : 

SS 
فقال : « يا أمير المؤمنين أتقول إن الله واحد » قال فحمل الناس عليه » وقالوا : يا‎ 
» مير المؤمنين من تقسم القلب » » فقال أمير المؤمنين : دعوه‎ ase sil أعر بي‎ 
.ثم قال شارحا ما سألعنه‎ . ۰ ES 
Lav. فهذامالا يجوز‎ « sie الأعرابي : « وقول القائل واحد وتم تبات‎ 
کفر من قال « تالت‎ of لا ثاني له . لا يدخل في باب الأعداد ء آما تری‎ 
. » » ثلاثة‎ 


(۱) شرح المنظومة » ص ۳۳۳ . 


١ 


ثم قال : « معنی هوواحد :أنه ليس له في CELI‏ » كذلك ربنا . وقول 
القائل إنه عز وجل أَحَدِيٌ المعنی يعني به أنه لاینقسم في وجود ولا عقل زلاوهم ‏ 
Wis‏ ربنا عز وجل ٩۲»‏ . 

فالإمام ( عليه السلام ) لم يكتف ببيان المقصود من توصيفه سبحانه بأنه 
واحد » بل أشار إلى معنى آخر من معاني توحيده وهو کونه Garb‏ الذات » الذي 
يهدف إلى كونه بسيطا لا جزء له في الخارج والذهن . وهذا المعنى هوالذي نطرحه 
على بساط البحث في القسم الثاني من التوحيد الذاتي . 

إذا عرفت ذلك فلنرجع إلى بیان البراهين العقلية على توحيده سبحانه بمعنى 
کونه واحدا لا اني له . 


أدلة الوحدانية 
۱ = التعدد يستلزم الترکیب 

لوكان هناك واجب وجود آخر لتشارك الواجبان في کونهما واجبي الوجود » 
فلا بد من تمي ز أحدهماعن الا خربشيء وراء ذلك الأمر المشترك . کماهوالحال‌في 
كل مثلین . وذلك یستلزم تركب كل منهما من شیئین : أحدهما يرجع إلى ما به 
الاشتراك ‏ والآخ ر إلى مابه الامتیاز . والمرکب بما أنه محتاج إلى أجزائه لایکون 
متصفا بوجوب الوجود . بل یکون- لاجل الحاجة -ممکنا » وهوخلاف الفرض . 


وباختصار ‏ لوکان في الوجود واجبان للزم إمكانهما وذلك آنهما يشترکان في 
وجوب الوجود فان لم یتمیزا لم تحصل الإثنينية » ون تمیزا لزم تركب كل واحد 
منهما مما به المشاركة وما به الممايزة » وکل مركب ممکن فیکونان ممکنین. وهذا 
خلاف الفرض . 


(۱) توحید الصدوق » ص ۸-۸۳ . 


\t 


۲ - الوجود اللامتناهي لا یقبل التعدد 
هذا البرهان مولف من صغری وکبری . والنتيجة هي وحدة الواجب وعدم 
إمكان تعدده . واليك صورة القیاس حتی نبرهن على کل من صغراه وکبراه : 
وجود الواجب غير متناه . 
وكل غير متناه واحد لا یقبل التعدد . 
فالنتيجة : وجود الواجب واحدٌ لا یقبل التعدد . 
واليك البرهنة على کل من المقدمتین 


أما الصغرى : db‏ محدودية الموجودملازمة لتلّبسه بالعدم . ولاجل تقریب 
هذا المعنی » لاحظ الکتاب الموضوع بحجم خاص » فانك إذا نظرت إلى أي 
طرف من أطرافه ترى أنه ينتهي إليه وينعدم بعده . ولا فرق في ذلك بين صغیر 
الموجودات وكبيرها » حتى أن جبال الهملایا مع عظمتها ۰ محدودة لا نری أي أثر 
للجبل بعد حده . وهذه خصيصة كل موجود متناه زماناً أومكاناً أو غير ذلك . 
فالمحدودية والتلبس بالعدم متلازمان . 


وعلی هذا الأساس لا یمکن اعتبار ذاته سبحانه محدودة » OY‏ لازم 
المحدودية الانعدام بعد الحد كما عرفت 5 وما هو كذلك لا يكون Lim‏ مطلقاً ماثة 
بالماثةء‌بل يلابسه الباطل والإنعدام . مع Sf‏ الله تعالى هو الحق المطلق الذي لا 
يدخله باطل . والقرآن الكريم يصف وجوده سبحانه بالحق المطلق وغيره بالباطل 
وما هذا إلا لن وجودغيره وجود متلبس بالعدم والفناء وأما وجود الله تعالى فطارد لكل 
عنم وبطادت . قال من قائل  :‏ لک بان له هوحن ون مایمن من ذونه هو 
الباطل ij‏ الله هُوَ العلي الکبیر ۹ . 


وبتشریر آخر :إل عوامل المحدودية تت تتمحور في الأمور التالية : 


۱ کون الشيء نوا بالماهية ومزدوجاً بها 8 فإنها حد وجود الشيء : 
والوجود المطلق بلا ماهية غير محدّد ولا مقيد . وإنما یتحدد بالماهية . 


۲ کون الشيءواقعا في إطار الزمان . فهذا الکم المتصل ( الزمان ) يحدد 
وجود الشيء في زمان دون آخر . 


۳ کون الشيء في حيز المكان 3 وهوأيضاً يحدد وجود الشيء ویخصه 
بمکان دون آخر . 


وغير ذلك من آسباب التحدید والتضییق . والله سبحانه وجود مطلق غير 
محدد بالماهية إذ لا ماهية له » كما سيوافيك البحث عنه . کما لا يحويه زمان ولا 
مکان . فتکون عوامل التناهي معدومة فيه » فلا یتصور لوجوده حد ولا قید ولا یصح 
أن یوصف بکونه موجوداً في زمان دون آخر أومكان دون آخر . بل وجوده أعلى Jeb‏ 
من آن يتحدّد بشيء من عوامل التناهي 5 


وأما الکبری : فهي واضحة بأدنى تأمل . وذلك لأن فرض تعدد اللامتناهي 
یستلزم أن نعتبر کل واحد منهما متناهياًمن بعض الجهات حتی يصح OI‏ نقول هذا 
غيرذاك . ولایقال هذا إلا إذاكان كل واحد متمیزاعن الآخر » والتَمُيّيستلزم أن لا 
يوجد الأول حيث يوجد الثاني » وكذا العكس . وهذه هي « المحدودية » وعين 
0 التناهي » » والمفروض أنه سبحانه غير محدود ولا متناه . 


والله سبحانه لأجل كونه موجوداً غير محدود » يصف نفسه في الذكر 
الحكيم ب ظ الوّاجد OG LG‏ وما ذلك إلا لأن المحدود المتناهي 
مقهور للحدود والقيود الحاكمة عليه . فإذا كان قاهرا من كل الجهات لم 
تتحكم فيه الحدود » فكأن اللامحدودية تلازم وصف القاهرية,وقد عرفت if‏ 


(۱) سورة الرعد : الاية ١١‏ . 


ما لا حدّ له یکون واحداً لا بقبل التعدد . فقوله سبحانه » وهو الواحد 
القهار » من قبیل ذکر الشيء مع البينة والبرهان . 

قال العلامة ( الطباطبائي ) : « القرآن ينفي في تعالیمه الوحدة العددية 
عن الإله جل ذكره > فإن هذه تتم إلا بتمیز هذا الواحد » من ذلك 
الواحد»بالمحدودية التي تقهره . مثال ذلك cle‏ الحوض | إذا فرغناه في أوان 
كثيرة يصير Js tLe‏ ناء tle‏ واحداً غير الماء الواحد الذي في الإناء الاخر » 
وانما صار ماءً واخدا يتميز عما في خر توت ما of‏ الآخر مسلوبً عنه» غير 
مجتمع معه » وكذلك هذا الانسان إنما فار نانا واحداً ay‏ مه 
للانسان الآخرء وهذا إِنْ Jo‏ فإنما يدل على Of‏ الوحدة العددية اا 
بالمقهورية والمسلوبية أي قاهرية الحدود » فإذا كان سبحانه هرا غير مقهور 
وغالباً لا يغلبه شيء لم تتصور في حقه وحدة عددية » ولاجل ذلك نرى أنه 
سبحانه عندما يصف نفسه بالواحدية يتبعها بصفة القاهرية حتى تكون الثانية 
دليلاً على الأولى - قال سبحانه : 

> ءاربات as fis ope‏ الوَاجدٌ قار ر ۹ > وقال : > وما 
مِنْ اله إلا Sot gh A‏ القَهَارٌ MG‏ وقال:« لو اراد الله أن dns‏ ولدالاصطفی مما 
GLE‏ ما يَشاءٌ . Sea‏ هو الله الاح القَهَارٌ 4( . 

وباختصار : Sf‏ کل من الوحدة العددية کالفرد الواحد من النوع » أو 
الوحدة النوعية کالانسان الذي هو نوع واحد في مقابل الأنواع الکثيرة » 
مقهور بالحد الذي يميز الفرد عن الآخر والنوع عن مثله . فإذا كان تعالی لا 
يقهره شيء وهو القاهر فوق کل شيء فليس بمحدود في شيء › فهو موجود لا 
يشوبه عدم » وحق لا یعرضه بطلان » وحي لا یخالطه موت . وعلیم لا یدب 


(۱) سورة یوسف x‏ الآية ۳٩‏ ۰ 
زفة سورة ص : الآية 16 
)1( سورة الزمر : الآية ٤‏ . 


۱۷ 


إليه جهل » وقادر لا یغلبه عجز » وعزیز لا یتطرق إليه ظلم ‏ فله تعالی من 
کل كمال محضه »۱ . 

ومن عجيب البیان ما نقل عن الامام الثامن ( علي بن موسی الرضا ) 
(عليه السلام) في هذا المجال في خطبة آلقاها على جماعة من العلماء وقال 
في ضمن تحميده سبحانه : 

« ليس له حد ينتهي إلى oe‏ ولا له مل فیعرف مثله »29 . 

ترى إن الإمام ( عليه السلام ) بعد ما نفى الحد عن الله » أتى بنفي 


ال له سبحانه » لارتباط وملازمة بين اللامحدودية ونفي المثيل » والتقرير 
ماقد عرفت . 


۳ صرف الوجود لو یتشنی ولا يتكرر 
إن هذا البرهان مركب من صغری وکبری على الشکل التالي ۰ 


وکل وجود صرف واحد لا يتثنى ولا یتکرر . 
۳ 4 0 
فالنتيجة : الله سبحانه واحد لا يتثنى ولا یتکرر . 


آما الصغری فاليك بیانها : 

أثبتت البراهین الفلسفية Ut‏ سبحانه منرّه عن الماهية التي تحد 
وجوده . وتحليله يحتاج إلى بیان دور الماهية في وجود الشيء فنقول : کل ما 
يقع في أفق النظر من الموجودات الإمكانية فهو مؤلف من وجود هو رمز عينيته 


. بتلخيص‎ - ۸٩/۸۸ ص‎ ۰ ٦ الميزان » ج‎ )١( 
. ۳۳ توحيد الصدوق » ص‎ )۲( 


۱۸ 


في الخارج > وماهية تحد الوجود وتبین مرتبته في عالم الشهود والخارج ۲ 
مغلا : الزهرة المائلة أمام أعيننا 3 لها وجود به تتمثل آمام نظرنا > ولها ماهية 
تحددها بحد النباتية » وتميزها عن الجماد والحيوان . ولأجل ذلك الحد 
نحكم عليها أنها قد ارتقت من عالم الجماد ولم تصل بعد إلى عالم 
الحيوان . وبذلك تعرف أن واقعية الماهية هي واقعية التحديد . هذامن 
جانب . 


ومن جانب آخر ‏ الماهية إذا لوحظت من حيث هي هي . فهي غير 
الوجود كما هي غير العدم . بشهادة أنها توصف بالأول تارة وبالثاني أخرى 
ويقال : النبات موجود > كما يقال : غير موجود . وهذا يوضح أن مقام الحد 
والماهية مقام التخلية عن الوجود والعدم » بمعنى أن الإنسان عند النظر إلى 
ذات الشيء يراه عارياً عن كل من الوجود والعدم . ثم يصفه في الدرجة 
الثانية بأحدهما . وأما وجه کون الشيء في مقام الذات غير موجود ولا معدوم 
فلاجل أنه لو کان في مقام اك والماهية موجودا = سواء أكان الوجود جَرْءَه 
أو ace‏ - یکون الوجود نابعا من ذاته » وما هذا شأنه یکون واجب الوجود » 
يمتنع عروض العدم عليه . كما أنه لو كان في ذلك المقام معدوماً - سواء 
آکان العدم جزءه آو عینه-یکون العدم نفس ذاته » وما هذا شأنه يمتنع عليه 
عروض الوجود . فلأجل تصحیح عروض کل من الوجود والعدم لا مناص 
معروضاً #حدهما . وإلى هذا يهدف قول الفلاسفة : « الماهية من حيث هي 
هي لا موجودة ولا معدومة » : ومع هذا ds‏ فهي في الخارج لا تخلو إما OF‏ 
تكون موجودة أو معدومة . فالنبات والحيوان والإنسان في خارج الذهن لا 
تفارق dol‏ الوصفین . وبهذا تین أن اتصاف الماهية Lol‏ الامرین پتوقف 
على علة › لکن اتصافها بالوجود یتوقف على علة موجودة » ويكفي في 

٤ 

اتصافها بالعدم 3 عدم العلة الموجودة . فاتصاف الماهيات باللاعدام الأزلية 


۱۹ 


خفیف الموونة »بخلاف اتصافها بالوجود GL‏ رهن وجود Ue‏ حقيقية 


خارجية . 


وعلی ضوء هذا البیان يتضح أنه سبحانه منره عن التحدید والماهية 
و الا لزم of‏ یحتاج في اتصاف cal‏ بالوجود إلى dle‏ . وما هذا شأنه لا 
يكوك واجباً بل یکون ممکناً . وهذا يجرنا إلى القول بأنه سبحانه صرف 
الوجود المنزه عن کل حد . 


وأما الکبری فاليك بیانها : 

إن کل حقيقة من الحقائق إذا تجردت عن أي خلیط وصارت صرفت 
الشيء لا يمكن أن تتثنى وتتعدد » من غير فرق بين أن تکون صرق الوجود أو 
تكون وجودا مقرونا بالماهية كالماء والتراب وغيرهما. فإن كل واحد منها إذا 
لوحظ les‏ هو هو Lyle‏ عن كل شىء سواه لا يتكرر ولا يتعدد . فالماء بما هو 
ماء » لا یتصور له التعدد ال إذا تعدد ظرفه أو زمانه أو غير ذلك من عوامل 
التعدد والتمیز . 


فالماء الصرف والبياض الصرف والسواد الصرف » وکل شيء صرف » 
في هذا الأمر سواسیه . فالتعدد والا GES‏ رهن اختلاط الشيء مع غیره . 

وعلی هذا . فإذا كان سبحانه - بحکم أنه لا ماهية له - وجوداً صرفا 
لا یتطرق إليه التعدد » لانه فرع التمیز » والتمیز فرع وجود CABAL‏ 
والمفروض ole‏ عن كل مغاير سواه » فالوجود المطلق والتحقق با لون ولا 
تحديد » والعاري عن كل خصوصية ومغايرة » كلما فرضت له انیا يكون 


(۱) وهنا يبحث عن العلة ما هي ؟ أهي نفس الوجود العارض على الماهية أو وجود آخر . فإن كان 
الأول لزم الدور » وإن كان الثاني لزم التسلسل . والتفصيل يؤخذ من محله . لاحظ الأسفارج ١‏ 
- فصل في أنه سبحانه صرف الوجود . 


نفس الأول » لا شيئاً غيره » فالله سبحانه » بحکم الصغری صرف الوجود » 
VG pally‏ يتعدد ولا یکی . فينتج of‏ الله سبحانه واحدٌ لا يتثنى ولا يتعدّد . 


* * 


خرافة التثليث : الأب والإبن وروح القدس 
قلّما نجد عقيدة في العالم تعاني من الإبهام والغموض كما تعانى منها 
عقيدة التثليث في المسيحية . 


إل كلمات المسيحين في كتبهم الكلامية تحكي عن OF‏ الإعتقاد 
بالتثليث من المسائل الأساسية التي تبنی عليها عقيدتهم » ولا مناص لأي 
مسيحي من الإعتقاد به . وفي الوقت نفسه يعتقدون بانه من المسائل التعبدية 
التي لا تدخل في نطاق التحليل العقلي » OF‏ التصورات البشرية لا تستطيع 
أن تصل إلى فهمه » كما أن المقاییس التي تنبع من العالم المادي تمنع من 
إدراك حقيقة التثليث . لأن حقيقته حسب زعمهم فوق المقاييس المادية . 


هذا ومع تركيزهم على التثليث في جميع أدوارهم وعصورهم يعتبرون 
أنفسهم موحدين غير مشركين » وأن الإله في عين كونه واحدا ثلاثة » ومع 
كونه ثلاثة Lot,‏ أيضاً . وقد عجزوا عن تفسير الجمع بين هذين النقيضين › 
الذي تشهد بداهة العقل على بطلانه وأقصى ما عندهم ما يلي : 

إل تجارب البشر مقصورة على المحدودءفإذا قال الله Ob‏ طبيعته غير 
محدودة Gills‏ من ثلائة اشخاص,لزم قبول ذلك » إذ لا مجال للمناقشة في 
ذلك df,‏ لم يكن هناك أي مقياس لمعرفة معناه . بل يكفي في ذلك ورود 
الوحي به . وأنْ هؤلاء الثلاثة يشكلون بصورة جماعية « الطبيعة الإلهية 
اللامحدودة » وكل واحد منهم في عين تشخصه وتميزه عن الآخرين » ليس 
بمنفصل ولا متميز عنهم » رغم أنه ليست بينهم أية شركة في الألوهية . بل 


"١ 


کل واحد منهم إله مستقل بذاته ومالك بانفراده لکامل الألوهية . فالاب مالك 
بانفراده لتمام الالوهية وکاملها . من دون نقصان . والابن كذلك مالك 
بانفراده لتمام الالوهية » وروح القدس هو أيضاً مالك بانفراده لکمال 
الالوهية . Sty‏ الالوهية في کل واحد متحققة بتمامها دون نقصان . 


هذه العبارات وما یشابهها توحي بأنهم یعتبرون مسألة التثلیث فوق 
الاستدلال والبرهنة العقلية وأنها بالتالي « منطقة محرمة على العقل » ۰ فلا 
يصل إليها العقل بجناح الاستدلال . بل المستند في ذلك هو الوحي 
والنقل . 

ویلاحظ عليه أولاً : وجود التناقض الواضح في هذا التوجیه الذي 
تلوكه أشداق البطاركة ومن فوقهم أو دونهم من القسيسين . إذ من جانب 
يعرفون كل واحد من الآلهة الثلاثة بأنه متشخص ومتميز عن البقية » وفي 
الوقت نفسه يعتبرون الجميع واحدا حقيقة لا مجازاً . أفيمكن الاعتقاد بشيء 
يضاد بداهة العقل » Ob‏ التَمَيّرَ والتشخص آية التعدد » والوحدة الحقيقية آية 
رفعهما » ESS‏ يجتمعان ؟ . 

وباختصار » إن « البابا » وأنصاره وأعوانه لا مناص أمامهم ال الإنسلاك 
في أحد الصفين التاليين : صف التوحيد وأنه لا له ال إله واحد » فيجب 
رفض التثليث » أو صب الشرك والأخذ بالتثليث ورفض التوحيد . ولا يمكن 
الجمع بينهما . 

ثانياً : إن عالم ما وراء الطبيعة وان كان لا يقاس بالأمور المادية 
المالوقة > gad ost‏ مجاه أن ذلك العالم فوضوي . وغير خاضع للمعاییر 
العقلية البحتة » وذلك oF‏ هناك سلسلة من القضایا العقلية التي لا تقبل 
النقاش والجدل » وعالم المادة وما وراءه بالنسبة إليها سيان»ومسألة امتناع 
اجتماع النقيضين وامتناع ارتفاعهما واستحالة الدور والتسلسل وحاجة 


۳۲ 


الممکن إلى العلة » من تلك القواعد العامة السائدة على عالمي المادة 
والمعنی . 

فاذا بطلت مسألة التثلیث في ضوء العقل فلا مجال للاعتقاد بها . وأما 
الاستدلال علیها من طریق الأناجيل الرائجة فمردود بانها ليست كتباً سماوية » 
بل تدل طريقة کتابتها على آنها call‏ بعد رفع المسیح إلى الله سبحائه أو بعد 
صلبه على زعم المسيحيين . والشاهد أنه وردت في آخر الأناجيل الأربعة 
كيفية صلبه ودفنه ثم عروجه إلى السماء . 


. إنهم يعرّفون الثالوث المقدس بقولهم : « الطبيعة الإلهية تتالف‎ : WE 
من ثلاثة أقانيم متساوية الجوهر 3 أي الأب والإبن وروح القدس ¢ والأب هو‎ 
وروح القدس هو‎ ٠ خالق جمیع الکائنات بواسطة الابن 3 والابن هو الفادي‎ 
. » المطهر . وهذه الأقانيم الثلاثة مع ذلك » ذات رتبة واحدة وعمل واحد‎ 

فنسأل : ما هو مقصودکم من الآلهة الثلاثة فان لها صورتین لا تناسب 
af‏ واحدة منهما ساحته سبحانه : 

١‏ أن یکون لكل واحد من هذه الآلهة الثلائة وجودٌ مستقل عن الآخر 
بحيث يظهر كل واحد منها في تشخص ووجود خاص . ويكون لكل Joly‏ 
من هذه الأقانيم أصل مستقل وشخصية خاصة متميزة عما سواها . 

لكن هذا شبيه الشرك الجاهلی الذي كان سائداً فى عصر الجاهلية وقد 
تجلى فى النصرانية بصورة التثليث . وقد وافتك أدلة وحدانية الله سبحانه . 

of ¥‏ تكون الأقانيم الثلائة موجودة بوجود واحد » فیکون الاله هو 
المركب من هذه الأمور الثلائة وهذا هو القول بالتركيب وسيوافيك أنه سبحانه 
بسيط غير مركب . لأن المركب یحتاج في تحققه إلى أجزائه » والمحتاج 
ممکن غير واجب . 


۳۳ 


هذه هي الاشکالات الأساسية المتوجهة إلى القول بالتثليث . 


تسرب خرافة التثليث إلى النصرانية 

Oy‏ التاريخ البشري يرينا أنه طالما عمد بعض أتباع الأنبياء ‏ بعد وفاة 
الأنبياء أو خلال غيابهم ‏ إلى الشرك والوثنية » تحث تأثير المضلين . وبذلك 
كانوا ينحرفون عن جادّة التوحيد الذي كان الهدف الأساسي والغاية القصوی 
لبعثهم . Of‏ عبادة بني إسرائيل للعجل في OLE‏ موسى ( عليه السلام ) » 
أفضل نموذج لما ذكرناه » وهو مما أثبته القران والتاريخ . وعلى هذا فلا 
داعي إلى العجب إذا رأينا تسرب خرافة التثليث إلى العقيدة النصرانية بعد 
ذهاب السيد المسيح ( عليه السلام ) وغيابه عن أتباعه . 


إن تقادم الزمن رسخ موضوع التثليث وعمقه في قلوب النصارى 
العقائد المسيحية من کثیر من الأساطير والخرافات 6 وأسس المذهب 
البروتستانتي, أن يبعد مذهبه عن هذه الخرافة . 

Oy‏ القرآن الكريم يصرح ob‏ التثليث دخل النصرانية بعد رفع المسيح 
من المذاهب السابقة عليها . حيث يقول تعالى : « وَقَالَتِ النصارى ای 
3 اله » ذلك ول بأفواجهم Salad‏ ول الذي کرو من قبل »ام 
Ha‏ يُوْفَكُونَ OG‏ 

لقد أثبتت الابحاث التاريخية Sf‏ هذا التثليث كان فى الديانة البَرَعُمانية 
قبل ميلاد السيد المسيح بمئات السنين . فقد تجلى الرب الأزلي الأبدي 
لديهم في ثلاثة مظاهر والهة : 
(۱) سورة التوبة : الآية 7١‏ . 


٤ 


۱ - براهما ر الخالق ) . 

۲ - فیشنو ( الواقي ) . 

۳ - سیفا ( الهادم ) 

وقد تسربت من هذه الديانة البراهمانية إلى الديانة الهندوكية » ویوضح 
الهندوس هذه الأمور الثلاثة في کتبهم الدينية على النحو التالي : 

«براهما » هو المبتدیء بإيجاد الخلق » وهودائماً الخالق 
اللاهوتي 6 ویسمی بالأب ; 
قبل أبيه . 

« سیفا » هو المُفْنِي الهادم المعيد للكون إلى سيرته الأولى . 

وبذلك یظهر قوة ما ذکره الفیلسوف الفرنسي « غستاف لوبون » قال : 
« لقد واصلت المسيحية تطورها في القرون الخمسة الأولى من حياتها » مع 
أخذ ما تيسر من المفاهيم الفلسفية والدينية اليونانية والشرقية » وهكذا 
أصبحت خليطاً من المعتقدات المصرية والإيرانية التي انتشرت في المناطق 
الاوروبية حوالي الفرن الأول الميلادي ‏ فاعتنق الناس تثلیثاً جديداً مکوناً من 
الأب والابن وروح القدس ¢ مكان التثليث القدیم المکون من « نروبی تر » 


و« وزنون » و « نرو »۲۲ . 
القرآن ونفي التثلیث 


2 القران الكريم يذكر التثليث ويبطله بأوضح البراهين وأجلاها‎ i 
واه‎ JF یقول : ما المییح مریم إل سول قذ خلث من قبله‎ 


(۱) قصة الحضارة ۰ 


۳۵ 


. الطعام 4 . وهذه الآية تبطل آلوهية المسیح وأمه‎ ost Us . Hae 
بقية‎ ots التي كانت معرضاً لهذه الفكرة الباطلة . بحجة أن شأن المسیح‎ 
بقية الناس . يأكلان الطعام . فليس بين المسيح‎ OLS الأنبياء وشأن الأم‎ 
» وأمه » وبين غيرهما من الأنبياء والرسل وسائر الناس أي فرق وتفاوت‎ 
فالكل كانوا يأكلون عندما يجوعون ويتناولون الطعام كلما أحسوا بالحاجة‎ 
. إليه . وهذا العمل منضما إلى الحاجة إلى الطعام » آية المخلوقية‎ 


ولا يقتصر القران على هذا البرهان » بل يستدل على نفي ألوهية 
المسیح بطریق آخر» ودر ندري هقی هلال المسيح وأمه ومن في 
الارض layer‏ ¢ والقابل للهلاك لا يكون الها وات الوجود 


كول Ul : los‏ کفر الذین قالوا إن الله هو المیی SE‏ مَريَمَ » 
فل 5 ue‏ اله شيا إن أراد أن هك Geet‏ ان مریم هون في 
الأرْض, جَميعاً iy‏ . وفي هذه الابة وردت ألوهية oe‏ وأبطلت من 
طريق قدرته سبحانه على إهلاكه . ويظهر من سائر الآيات SF‏ ألوهيته كانت 
مطروحة بصورة التثليث » قال سبحانه: « لَقَدْ كَفَرَ الذِينَ قالوا Sy‏ الله EME‏ 
BH‏ » وما مِنْ اله الا ال Joly‏ ۳4 . 

وعلی کل تقدیر › ره خا على اما سح ر عليه المبلام ) 
أدل دليل على كونه شر Laue‏ 3 وعدم کونه إلهاً 3 سواء أطرح بصورة 
التثليث أم غيره . 

ثم إن القرآن الكريم كما ید مزعمة کون عيسى بن مریم إلهاً إباً لله 
في الآيات المتقدمة » يرد استحالة الإبن عليه تعالى أيضاً على وجه الإطلاق 


. سورة المائدة : الآية هلا‎ )١( 
۰ ۱۷ سورة المائدة : الاية‎ (۲) 
. ۷۳ سورة المائدة : الاية‎ )۳( 


۳۹ 


سواء أكان عیسی هو الابن أو غیره » بالبیانات التالية : 


اسان حفيقة ال هو آن بجر واخ مود الموضووات ال قينا مزر 
من الخواص والآثار ما كان یترتب على الأصل . کالحیوان یفصل من نفسه 
النطفة ثم يأخذ في تربيتها حتى تصير حيواناً . ومن المعلوم أنه محال في الله 
سبحانه » لا ستلزامه كونه سبحانه جسما ماديا له الحركة والزمان والمكان 
والتركب(" . 

۲ - انه سبحانهالاطلاق ألوهيته وخالقيته وربوبيته على ما سواهءيكون هو 
القائم بالنفس وغيره [BE‏ به » فكيف يمكن فرض شيء غيره يكون له من 
الذات والأوصاف والأحكام ما له سبحانه من غير افتقار إليه ؟ . 

۳ - إن تجويز الإستيلاد عليه سبحانه يستلزم جواز الفعل التدريجي عليه 
وهو يستلزم دخوله تحت ناموس المادة واحرکةء‌وهو خلف » بل يقع ما شاء دفعة 
واحدة من غير مهلة ولا تدریج : 

والدقة في الآيتين التالیتین تفيد كل ما ذکرنا » قال سبحانه : 

«وَفالوا Li‏ الله دا Salt‏ بل لَه ما في السْموات والأزض كل 
له قانتون * بیغ السّمواتٍ والأزض وإذا قَضَى أمراً فَإِنْما يَقُولُ له كُنْ 
55S‏ 294 . 

فقوله : © سبحانه ) . إشارة إلى الأمر الأول . 

وقوله  :‏ له ما في السموات والأرض کل له قانتون » » إشارة إلى 
الأمر الثاني : 

(۱) ستوافيك أدلة استحالة كونه جسماً أو جسمانياً وما يستتبعانه من الزمان والمكان والحركة . 
(۲) سورة البقرة : الآيتان ۱۱۲ و ۱۱۷ . 


۳۷ 


وقوله : ل بدیع السموات والأرض إذا قضی . . . » ۰ إشارة إلى 
الأمر الثالث(۱) . 


إنَّ القرآن الکریم یفند مزعمة « التثليث » ببراهین عقلية آخری ‏ فمن 
آراد الوقوف على الآيات الواردة في هذا المجال وتفسیرها » فلیرجم إلى 
الموسوعات القرانیة۱) . 


(۱) لاحظ ( المیزان ) » ج ۳ ۰ ص ۲۸۷ . 
(۲) لاحظ ما ذکره الاستاذ دام حفظه في موسوعته القرانية palin)‏ القرآن ) » ج ۰۱ 
ص ۲۱ ۲۷۲ . 


۳۸ 


التو حبد في الذات 
(X)‏ 


أحد : بسيط لا جزء له خارجاً ولا ذهناً 


قد عرفت أن التوحيد الذاتي يفسر بمعنيين : الأول : إنه واحد لا مثل 
له . والثاني : إنه أحد لا جزء له » ويعبر عن الأول بالتوحيد الواحدي وعن 
الثاني بالتوحيد الأحدي وقد عرفت دلائل التوحيد بالمعنی الأول. وإليك 
البحث في المعنى الثاني فنقول : 

التركيب يتصور على قسمين : 

الأول : التركيب الخارجي » كتركيب الشيء من أجزاء خارجيّة » من 
pole‏ مختلفة كالعناصر المعدنية والمركبات. الكيميائية . وهذا القسم من 
التركيب مستحيل عليه سبحانه » لأن الشيء المرکب من مجموعة أجزاء » 
محتاج في وجوده إليها » والمحتاج إلى غيره معلول له ولا يوصف بوجوب 
الوجود والألوهية » هذا . 


مضاقا إلى أن الأجزاء pat‏ للذات الإلهية » إما ST‏ تكون « واجبة 
الوجود » فيعود إلى تعدد الآلهة وتكثر واجب الوجود » وقد فرغنا عن امتناعه 
أو تكون ممكنة الوجود . وفي هذه الصورة تكون نفس تلك الأجزاء محتاجة 
إلى غيرها » ويكون معنى هذا Of‏ ما فرضناه « إلهاً واجب الوجود » معلول 


۳۹ 


الثاني : الترکیب العقلي ‏ والمراد منه هو کون الشيء بسيطاً خارجا 
ولکنه ینحل عند العقل إلى شیئین وهذا کالجنس والفصل وما يقوم مقامهما . 
فان وزان الجنس عند العقل غير وزان الفصل فواقع الانسانية وان كان شيئا 
واحداً في الخارج » لکنه ینحل في العقل إلى ما به الاشتراك وهو الحيوانية » 
وما به الإمتياز وهو الناطقية . 


وهناك قسم اخر من التركيب العقلي Gal‏ من تركب الشيء من جنسه 
وفصله . وهو کون كل ممكن مركباً من وجود وماهية حتى اشتهر قولهم :« كل 
ممكن زوج تركيبي له ماهية ووجود » . وهذه الكلمة لا تعني Of‏ هناك شيئاً 
يقابل الوجود وشيئاً آخر يقابل الماهية. بل ليس في الخارج الا شيء aly‏ 
وهو الوجود » ولکن الماهية تبین مرتبته الوجودية کالجماد والنبات والحیوان 
وغیرها كما أن الوجود Sou‏ عن عينيته الخارجية التي تطرد العدم . 


والتركيب في هذا القسم Gal‏ من الترکیب في القسم السابق أي ترکب 
الشيء من جنسه وفصله ومع ذلك كله فهذا النوع من الترکیب محال عليه 
سبحانه » إذ لو كان له dale‏ وشأن الماهية في حد ذاتها أن تکون عارية عن 
الوجود والعدم » قابلة لعروضهما . فعندئذ یطرح السوال نفسه : ما هي 
dal‏ التي أفاضت علیها الوجود ؟ والمحتاج إلى شيء آخر يفيض الوجود 
على ماهیته یکون ممکنا لا واجبا . ولأجل ذلك ذهب الحکماء من الا لهیین 
إلى بساطة ذاته وتنزیهه عن أي ترکیب خارجي أو عقلي وبالتالي کونه منزها 
عن الماهية . 


ثم إل ما جاء في صدر سورة التوحيد یمکن أن يكون دالا على هذا 
النوع من التوحيد » قال سبحانه : 


GA Ly‏ لله OE LET‏ فهو يقصد رد التثليث التركيبي الذي تتبناه 
النصارى أو ما يماثل ذلك التركيب . 

والدليل على ذلك هو أنه لو كان المقصود من توصيفه ب « أحد » غير 
البساطة للزم التكرار بلا جهة لتعقيبه ذلك بقوله في ذيل السورة : « ول ES‏ 
له کفوا أحَدٌ4 فصدر السورة ناظر إلى التوحيد بمعنى البساطة » كما أن ذيلها 
ناظر إلى التوحيد بمعنى نفي الشيء والنظير له 3 ويتضح ذلك إذا وقفنا على 
أن السورة برمتها نزلت في رد عقائد المسيحيين 6 وان لم يرد ذكرهم 
لو 

وبذلك تقف على قيمة كلمة قالها الإمام الطاهر علي بن الحسين 
السجاد ( عليه السلام ) : إل الله عَرّ وجل Le‏ أنه يكون في آخر الزمان 
أقوامٌ Coke‏ فأنزل الله عز وجل By‏ اللَهُ أَحَدٌ . GAB‏ 
والآيات من سورة الحديد . . . إلى قوله ASP‏ عَلِيْمُ بذات الصّدُورٍ » . 
فمن رام ما وراء هنالك هلك )9 . 

وهناك حديث بديع عن أمير المؤمنين ( عليه السلام ) يشير فيه إلى كلا 
( عليه السلام ) : Ube‏ الوجهان اللّذان يتان فيه ape‏ القائل : 

۱- هو واحذ لیس I‏ الاشیاء شية . 


۲ إنه عَزْ Gurl dey‏ المَعْنى : لا ینبم في وجود ولا عقل ولا 
وم . 


(۱) سورة الإخلاص : الآية ۱ . 

(۲) توحید الصدوق . ص ۲۸۳ - ۲۸۵ ۰ طبعة الغقاري . 

doy )۳(‏ الصدوق . ص ۸۳ - 88 . وهذه المفاهيم العالية الواردة في هذه الاحادیث اية کون 
العترة الطاهرة وارئة لعلوم Gall‏ الاکرم وکونهم خلفاءه في الارض . 


۳۱ 


حد باختلاف ال اء منه فرقاً 
ثم إن هناك قسماً ثالث من التركيب أو با ر ۳ 
مناهح فكريه عديدة وهو زيادة صفاته علی ذاته وهو ما نطرحه في لقسم 
ناهج 2 2 
: ۱ 0 توححيك . 
Sui‏ - التالو - مر أقسام التو 1 


۳۲ 


التوحید في الصفات 
هه 


صفاته عين ذاته 


Gal]‏ الالهیون علی کونه تعالی متصفاً بصفات الکمال والجمال » من 
العم والقدرة والحياة وغيرها من الصفات الذاتيّة « ولکنهم اختلفوا في كيفية 
إجرائها عليه سبحانه على أقوال : 


الأول : نظرية المعترلة 

إِنَّ كيفية إجراء صفاته سبحانه على ذاته أوجد هوة سحيقة بين 
المعتزلة والأشاعرة فمشايخ الاعتزال ‏ لأجل حفظ توحيده سبحانه وتنزيهه عن 
التركيب من الذات والصفات ‏ ذهبوا إلى Sf‏ ملاك إجراء هذه الصفات هو 
الذات وليست هناك أية واقعية للصفات سوى ذاته . 

توضيحه Ys‏ حقيقة نظرية المعتزلة هي نظرية نيابة الذات عن 

الصفات من دون أن يكون هناك صفة وذلك لأنهم رأوا SF‏ الأمر في أوصافه 
سبحانه يدور بين محذورين : 

أولهما : إنا لو قلنا بان له سبحانه صفات كالعلم » وجب الاعتراف Sb‏ 
هناك ذاتاً وصفة » OY‏ واقعية الصّفة هي مغايرتها للموصوف » ولا يمكن St‏ 


۳۳ 


یکون هنا صفة ولا تکون غير الموصوف ‏ فعندئذٍ يلزم الترکب فيه سبحانه من 
ذات «Meg‏ وهی تحال 

وثانیهما - إِنَّ نفی العلم والقدرة وسائر الصفات الكمالية عنه سبحانه 
يستلزم النقص فى ذاته أولاً , ,18 نقان آثاره وأفعاله ثانياً . 

فالمخلّص ly‏ من هذين المحذورين » انتخاب نظرية النيابة » 
وهي Ut‏ نقول بنيابة الذات مناب الصفات . Oy‏ لم يكن هناك واقعية 
للصفات وراء الذات 0 

هذا هو المشهور عن المعتزلة وممن صرح به منهم عباد بن سليمان 

7 7 4 2 
قال : « هو عالم » قادر » im‏ › ولا اثبت له olde‏ ولا قدرة ولا حياة ولا 
a‏ 2 4 2 0 ۳ 

أثبت سمعا ولا اثبت بصرا وأقول هو عالم لا بعلم. وقادر لا بقدرة ¢ وحي 
لا بحياة » وسمیع لا بسمع . وکذلك ساثر ما يسم من الأسماء التي يسعى 
بها ۲ . 

یلاحظ عليه أولاً : إنّه لم یتحقق oF‏ ما ذكر من قضية النيابة راي 
الامامية من عينية صفاته مع ذاته بمعنى Of‏ الات هي نفس العلم والقدرة 
والحياة لا آنها خالية عن الصفات تنوب منابها““ . 

وثانياً : ان المعتزلة یتصورون Of‏ حقيقة الصفة ترجع إلى أمر زائد 
على الذات » ولا بتصور کون الشيء وصفاً مع کونه نفس الذات وعينها وما 
ذلك إلا لملاحظة الصفة في الموجودات الإمكانية فالعلم في الانسان وصف 
وهو غير COI‏ كما أن القدرة كذلك . فاتخذوه ضابطة كلية حتى في مقام 
(۱) مقالات الاسلامیین» ج ۱ .ا ص ۲۳۵ . 
(۲) قد جمع الأستاذ دام حفظه كلمات المعتزلة في هذا المقام في محاضراته القيمة في الملل 


والنحل » ج ۲ الفصل السادس عند البحث عن کون علمه زائداً على الذات أو لا . 


۳۶ 


الذات الالهية » فجعلوا کون الشيء وصفاً ملازماً للزيادة وعارضاً على 
الذات » فوقعوا في محذور خاص وهو OF‏ إثبات الصفات بستلزم تركب 
الذات من ذات ووصف أولاً » وخلو الذات عن الکمال SLE‏ تقدم في 
کلامهم » ولأجل رفع هذین المحذورین ذهبوا إلى نفي الصفات وقیام الذات 
منابها . 
ولکنهم لو وقفوا على Of‏ ما اتخذوه ضابطة ( کون الصفة غير الذات ) 
لیس ضابطة كلية وإنما یختص ببعض الموجودات الامكانية » لوقفوا على أن 
من الممکن Of‏ تبلغ الذات في الکمال والجمال مرتبة عالية تکون نفس العلم 
والانکشاف ونفس القدرة والحياة » ولم يدل دليل على أن all‏ في جمیع 
انعر قائم بالذات بل لهنه الأوصاف oe‏ عریض ومراتب 
متفاوتة . ففي مرتبة یکون العلم عرضا » كما في علمنا بالأشیاء الخارجية 6 
وفي مرتبة یکون جوهراً كما في علمنا بانفسنا » وفي مرتبة یکون واجباً نفس 
الذات كما سيوافيك بیانه » وعدم إطلاق الصفة على مثل هذا العلم Bu‏ ء لا 
یضرنا لان الحقائق لا تقتتص عن طریق alll‏ ولو كان الداعي إلى القول 
بالنيابة هو التحفظ على التوحید وبساطة الذات » فالتوحید ليس رهن القول 
بها فقط » بل هو كما يحصل بها » یحصل بالقول الآخر الذي يتضمن عينية 
الصفات والذات . مع الاعتراف بواقعية الصفة فيها وبذلك يتميز عن القول 
بالنيابة . 


الثانی : نظرية الأشاعرة 

Sy‏ الأشاعرة ذهبت إلى وجود صفات كمالية زائدة على ذاته سبحانه 
مفهوماً ومصداقاً » فلا تعدو صفاته صفات المخلوقين إلا في القدم والحدوث 
فالصفات فى الواجب والممكن زائدة على الذات غير أن صفات الأول قديمة 
وفى غيره حادثة 5 


Yo 


واستدل عليه الاشعري في ally‏ » و« الابانة » بوجهین : 

الوجه الأول Sf.‏ کونه سبحانه Lille‏ بعلم . لا یخلوعن صورتین : 

. أن يكون عالما بنفسه‎ ١ 

ST ۲‏ يكون عالماً بعلم یستحیل OF‏ یکون هو نفسه . 

. یکون العلم عالماً‎ Sf كان الأول» كانت نفسه علماً » ویستحیل‎ Sp 
علمه نفس ذاته ؛ لا‎ Sf الله عالمٌ . ومن قال‎ Sf أو العالم علماً . ومن المعلوم‎ 
يصح له أن يقول له عالم » فإذا بطل هذا الشق » تعين الشق الثاني » وهو‎ 
. بعلم يستحيل أن يكون هو نفسه()‎ ply أنه‎ 

St البرهان يرجع إلى اد واقعية الصفة هي البينونة » فيجب‎ CLE, 
ينتزع من اتصاف الذات بالعرزض عنوان العالم‎ » Sy يكون هناك ذات‎ 
والقادر . فالعالم من له العلم » والقادر من له القدرة » لا مُنْ ذاته نفسهما‎ 
. فيجب أن نفترض ذاتا غير الوصف‎ 

يلاحظ عليه db‏ لم يدل دليل على Of‏ الصفة يجب أنْ تكون مغايرة 
للموصوف » وإنما هو Jal‏ سائد في الممكنات » OF‏ العلم في الانسان ليس 
ذاته » بشهادة أنه قد كان » ولم يكن عالماً » ولكن يمكن أن تبلغ الذات في 
الكمال والجمال مرتبة تكون تفس العلم ونفس القدرة من دون أن يكون العلم 
أو القدرة زائدين عليها . والقول OL‏ واقعية الصفة مغايرتها للموصوف ما 
هو لا us‏ ما اعتدنا ade‏ من ازينة الات العالمة والانس بها إن 
الصفة فیها عرض والموصوف معروض » والعَرّض غير المعروض ولکن لا 
غرو في أن یکون هناك علم قائم بالذات . وقدرة قائمة بنفسها من دون أن 
تکون عرضا . نعم » تصور ذلك لمن یمارس الأمور الممكنة ولا يجرد نفسه 
عن هذا المضیق آمر مشکل . 


. ۳۰ اللمع . ص‎ )١( 


۳۹ 


وعلی ذلك فالعلم Gee‏ في بعض مراتبه » وغیره في المراتب العليا » 
ومثله القدرة . وكون لفظ العالم موضوعا لمن يكون علمه غير ذاته لا يكون 
دليلاً على أنه سبحانه كذلك . فإذا قام الدليل على عينية صفاته لذاته كان 
إطلاق العالم عليه سبحانه بملاك غير إطلاقه على الممكنات . 

الوجه الثاني لو كان علمه سبحانه عين ذاته » لصح Sf‏ نقول : «يا 
phe‏ الله اغفر لي وارحمني OO‏ 

ويلاحظ عليه : Of‏ الشيخ لم يشخخص محل البحثءفإنٌ القائل بالوحدة 
لا يقول بوحدة الذات والصفة مفهوما فإن ذلك باطل بالضرورة فان ما يفهم 
من « لفظ الجلالة » غير ما يفهم من لفظ « العالم » وإنكار ذلك إنكار 
للبداهة . بل القائل بالوحدة يقصد منها اتحاد واقعية العلم وواقعية ذاته » ون 
وجودا واحدا مع بساطته ووحدته»,مصداق لكلا المفهومین» وليس ما يقابل 
لفظ الجلالة في الخارج مغایرا لما يقابل لفظ « العالم » . وان ساحة الحق 
جل وعلا منزهة عن فقد Uf‏ صفة كمالية في مرتبة الذات » بل وجوده البحت 
البسيط » نفس النعوت والأوصاف الكمالية » غير أنها مع الذات متكثرة في 
المفهوم وواحدة بالهُويّة والوجود . 

وعلى كل تقدير فيرد على الأشعري f‏ القول بالزيادة يستلزم القول 
بتعدد القدماء بعدد الأوصاف الذاتية . فإذا كان المجوس قائلين بقديمين » 
والنصارى بثلائة. فالقول بالزيادة لازمه القول بقدماء ثمانیف أفهل يصح في 
منطق العقل الإلتزام بذلك لأجل أن المتبادر من صيغة الفاعل زيادة المبدأ 
على الذات ؟ . 


. ۱۰۸ »ص‎ SLY )۱( 
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الثالت : نظرية الامامية : dnc‏ الصفات AM,‏ 
هذه النظرية لا تعني نظرية النيابة » فان تلك مبنية على نفي العلم 
والقدرة عنه سبحانه » غير أن ما یترقب منهما یترتب على ذاته سبحانه » وقد 
اشتهر قول تلك الطائفة : « خذ الغایات واترك المبادي » »› فما هو المطلوب 
من العلم تقوم به الذات وان لم يكن فيها علم ولا قدرة . أولئك هم 
المعروفون بنفاة الصفات » وقد فروا من مضاعفات القول بالصّفة آعني 
التركب » إلى نفي الصفات UL‏ ۳9 بالفرار من المطر إلى تحت 
المیزاب . 


وأما نظرية العينية فهي تعترف بوجود العلم والقدرة في مقام الذات 
ol‏ ا یت مزلم یل تازة یکون Lape‏ 
وأخرى يكون جوهراً LS‏ النفس بذاتها. وثالثة فوق العرض والجوهر فیکون 
Let,‏ قائماً بنفسه » فهذا يباين نظرية نفاة الصفات مباينة الشرق للغرب . 


والدلیل على العينية هو أنَّ القول باتحاد ذاته سبحانه مع صفاته يوجب 
غناءه ذ في العلم بما وراء ذاته عن cont‏ فیعلم بذاته كل الاشیاء من دون 
حاجة إلى شي ء ely,‏ الذات وهذا بخلاف القول بالزيادة als‏ یستلزم افتقاره 
سبحانه في العلم بالأشياء وخلقه إياها إلى أمور خارجة عن ذاته » فهو يعلم 
بالعلم الذي هو سوى ذاته ويخلق بالقدرة التي هي خارجة عن حقيقته » 
ويحيا بحياة غير ذاته » والواجب سبحانه ف عن ce}‏ إلى ات 2 
فهو غني في ذاته وفعله عمن سواه › والأشاعرة obs‏ كانوا قائلين بأزلية 
الصفات مع زيادتها على الذات . ON‏ الأزلية لا تدفع الفقر والحاجة عنه › 
لان الملازمة غير العينية فکون ذاته سبحانه ملازمة لهذه الصفات المغايرة من 
الأزل غير كونها نفس هذه الصفات . 

وباختصار ء ان کون الصفات عندهم غير الذات عين القول بحاجته 
في العلم والإيجاد إلى غير ذاته فإن نتيجة فصل الذات عن الصفات هي إنه 


YA 


بستعین في تحصیل العلم بعلم منفصل + وفي الایجاد بقدرة خارجة عن 
ذاته . وبالجملة إن التحرز عن تعدد القدماء ولا » وحاجته سبحانه في مقام 


الفعل إلى غير ذاته ثانياً ٠‏ يجرنا - مع الاعتراف Ob‏ له سبحانه أوصافاً من علم 
وقدرة وغیرهما- إلى القول بعينية الصفات والذات : 


بساطة الذات وتعدد الصفات كيف یحتمعان ؟ 

لقد قادتنا البراهین السابقة إلى بساطة الذات الالهية » وخلوها عن أي 
نوع من أنوع التركيب العقلي الخارجي وهنا يطرح هذا السؤال نفسه وهو : 
كيف یجتمع 5 تعدد الأسماء والصفات مع بساطة الذات ؟ أليس يستلزم تعدد 
الصفات 5 الذات الإلهية من صفات متعددة ؟ . 


والجواب عن ذلك بوجهين : 

الأول : إن Li] SIRT‏ یتوجه |ذا كان کل واحد من هذه الصفات 
یشکل جزءاً Lol‏ » ویحتل موضعاً معيناً من ذاته سبحانه وحینثذ یمکن القول 
بأنه يستلزم الترکیب في ذاته سبحانه . ولکن إذا قلنا Sb‏ کل واحد من هذه 
الصفات یشکل تمام الذات برمتها وأسرها . فحينئذٍ لا یبقی مجال لتصور 
التركيب في شأنه تعالی + إذ لا يمتنع کون الشيء على درجة من الکمال 
سر وكله قرو کله باوج دون أن تظهر أية كثرة فى 

. نعم » لو كانت هناك كثرة 6 فإنّما هي في عالم المفهوم دون الواقع 
oa‏ » إذ عندئذٍ تکون ذاته سبحانه مصداق العلم ومطابقه - وفي الوقت 
نفسه ‏ مصداق القدرة ومطابتها ‏ بلا مغايرة ولا تعدد . 

ولتقریب هذا المعنی نشیر إلى مشال في عالم الممکنات وهو Sf‏ 
الإنسان الخارجي بتمام وجوده مخلوق لله سبحانه وفي الوقت نفسه معلوم له 
سبحانه . فمجموع الوجود الخارجي . كما هو مصداق لقولنا له مخلوق لله 
ومطابّق له . مصداق Gilly‏ لقولنا إنه معلوم لله ۰ من دون OT‏ بخص جزء 


۳۹ 


بکونه معلوماً وجزء بکونه مخلوقاً » بل كله معلوم لله في عين کونه مخلوقاً له 
ولیست جهة المعلومية في الخارج غير جهة المخلوقية . 

وباختصار » يصح انتزاع المفاهيم الكثيرة من الواحد البسیط البحت » 
وهذا على التقریب كالنور . OW‏ الاضاءة والحرارة من خواصٌ النور » ولیست 
الأولی مختصة بناحية من وجوده والثانية بناحية آخری منه » بل النور بتمامه 
مضيء كما df‏ بتمامه حار . فالشيء الخارجي » آعني النورء مصداق 
لمفهومین ؛ المضي ء والحار . 

الثاني رالد الام ا 
انتزاع المفاهيم الكثيرة مثل العالم والقادر . فإنما هو بالنظر إلى تجلياته 
المختلفة في العالم الإمكاني . فان اتقان الفعل وظرافته دلیل کونه قادرا 3 


كما أن الصنع علی سنن معمّدة idle 43 9S at‏ بهذه الستن «bl‏ 
وهکذا فتجلیه سبحانه علی العالم بالشوون المختلفة صار lew‏ لانتزاع 


مفاهيم كثيرة من هذا . 
BS,‏ الجواب الأول أتقن وأنسب بالأسس التي قدمناها . 


ine‏ الصفات والذات فى النصوص الإسلامية 

إنَّ عينية الصفات والذات مما قادنا إليه العقل وتظافرت عليه السنة عن 
اضحر بالحقيقة وجَهُرٌ بها في تلك العصور التي لم يكن فيها خبر عن نظرية 
المعتزلة (ALI)‏ ولا الأشاعرة ( الزيادة ) 


قال al‏ المژمنین : / وال الاخلاص له نف الصفات ( الزائدة ) 
ile Rae‏ کل the‏ آنها عير لوف . Js sles‏ مَوْصُوفب آنه غير 
الصفة » فَمَنْ وَصَفَ الله ر أي بوصف زائد على ذاته ) فقذ G35‏ ر أي فرن 


Le 


ocr ۶و‎ ۳ 


ذاته بشيء غيرها ) A Eh‏ ومن که فق جرف ومن جر نقذ 
جهله ۱۷ . 

وفي هذا الکلام تصریح بعينية الصفات للذات » وفیه إشارة إلى برهان 
الوحدة » وهو at‏ القول باتحاد صفاته مع ذاته یوجب تنزیهه تعالی عن 
التركيب والتجزئة ونفى الحاجة عن ساحته . ولكن إذا قلنا بالتعدد والغيرية 
فذلك يستلزم خیب ly‏ مثه التثنية . والتركيب اية الحاجة . والله الغني 
المطلق لا یحتاج إلى من سواه . 

وقال الامام الصادق at Jp ela: el)‏ 0 ور ریت 
والعلم,ٍ als‏ ولا معلوم 5 والسمع ذاته ولا مسموع » aly‏ ذاته ولا مبصر 
والقذرة ذاته ولا Layer vi‏ 

والامام ( عليه السلام ) يشير إلى قسم خاص من علمه سبحانه - وراء 
عينية صفاته وذاته - وهو وجود علمه بلا معلوم وسمعه بلا مسموع . وما هذا 
إلا لاجل OF‏ ذاته من الکمال والجمال إلى حد لا يشذ عن حيطة وجوده أي 
شيءء وتشریح هذا القسم من العلم يطلب من الکتب الفلسفية . 

وهناك روایات أخرى عن العترة الطاهرة یقف علیها من خاضص 
أحاديثهم » وقد جمعها الشیخ الصدوق في کتاب ( التوحيد ) > والعلامة 
المجلسي في ( کتاب البحار ) وكل ذلك يدل على of‏ الامة أخذت التوحید 
في هذه المجالات عن باب علم النبي علي بن أبي طالب ( عليه السلام ) 
Ut‏ المعتزلة أخذوا ما قالوا به من التوحيد من ذلك المصدر ء كيف وهم عيال 
عليه في تلك المباحث كلها" . 


. نهج البلاغة » الخطبة الأولى‎ )١( 

)1( التوحيد للصدوق » ص ۱۳۹ . 

df )۳(‏ حياة المعتزلة العلمية تدل على أن رئيسهم واصل بن عطاء تتلمذ على أبي هاشم ابن 
محمد بن الحنفية وهو على أبيه عن علي ( عليه السلام ) . وقد أوضح الأستاذ دام ظله انتهاء 
أصول المعتزلة إلى علي ( عليه السلام ) في موسوعته الكبيرة « مفاهيم القرآن » فلاحظ ج ٤‏ 
ص -¥V4‏ ۳۸۱ . 
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التوحید في الخالقية 
43 


لا خالق سوی الله 


cds‏ البراهين العقلية على أنه ليس في الكونٍ خالق أصيل إلا الله 
سبحانه 3 st,‏ الموجودات الإمكانية وما یتبعها من الافعال والآئار « حتی 
الانسان وما يصدر منه 3 مخلوقات لله سبحانه بلا مجاز ولا شائبة ثبة عناية » غاية 
الامر ان ما في الكون مخلوق له ما بالمباشرة أو بالتسبيب . 


وذلك لما عرفت من أنه سبحانه هو الواجب الغني » وغیره ف 
بالذات ولا OF fas‏ يكون الممکن غنياً في فعله وذاته عن الواجب » فکما Sf‏ 
ذاته قائمة بالله سبحانه . فهکذا فعله . والحاجة في الذات إلى الواجب اية 
الحاجة في الفعل Laut‏ . ومن عرف الممکن حق المعرفة وانه الفقیر الفاقد 
لكل شيء ۽ والواجد - - في ظل خالقه E‏ لا يشك في استناد 
الأفعال والآثار إلى الله سبحانه » وهذا ما يعبر عنه بالتوحید في الخالقية jt,‏ 
هنا خالقاً واخداً Sel‏ وهو الله سبحانه Ul,‏ غيره فبين غير خالق لشيء إلى 
خالق بإذنه ومشیئته وإقداره سبحانه . 


هذا ما لدى العقل » وأما النقل فقد تضافرت النصوص القرآنية على Sf‏ 
الله سبحانه هو الخالق ‏ ولا خالق سواه ( وسيوافيك أن المراد هو حصر 


۳ 


الخالقية بالاصالة على الله سبحانه » RAY‏ والظلية باذنه OC‏ واليك 


هذا المجال . 
> الله خالق كل شيءِ وهو الوَاحذ القَهّارٌ 294 . 


wi Be شيء وف‎ Be Dy : وقال سبحانه‎ 


O¢ وکیل‎ 


وقال سبحانه 


موو و 


فاعبدوه 4 0 . 
وقال سبحانه 
الحشنی OG‏ 
وقال سبحانه 
شي: OE‏ 
وقال سبحانه 
3“ الله 04 . 
وقال سبحانه 


HS > :‏ الله ریکم BE‏ کل شي» OE SWAY‏ 
« ذلکم الله ریک لا له إلا هُوَ BE‏ کل wee‏ 
: »هو الله Gell‏ البّاریء المصور له الأسْماءً 
AY :‏ یکون له وَلَدُ وَلَمْ نَكُنْ لَهُ tote‏ وَحَلَقَ کل 
: يا أيها الاس اذْكُرُوا teas‏ ال یک هل من BNE‏ 


: « ألا لَهُ My Glo‏ تبارگ الله رَبّ العالمین 4“ . 


هذا هو حکم العقل وهذه نصوص القرآن الکریم لا يشك فيها الا 


. لاحظ نظرية الامر بين الأمرين في الفصل السادس من الکتاب‎ )١( 
ENN سورة الرعد ۱ الآية‎ )۲( 
. 1۲ سورة الزمر : الآية‎ )۳( 


(4) سورة المؤمن : الاية 


. ۲ 


)0( سورة الأنعام : الآية ۱۰۲ . 
(7) سورة الحشر : الآية ۲6 . 


(۷)سورة الأنعام : الآية 


. ۱ 


. ۳ سورة فاطر : الآية‎ (A) 
. ۵6 سورة الاعراف : الآية‎ (4) 


tt 


المنحرف عن الفطرة . غير Of‏ الذي يهمنا هو الوقوف على ما تهدف إليه 
الایات . 

وهناك احتمالان ذهب إلى JS‏ طائفة من المتکلمین ونحن نذکرهما » 
وندعم الحق منهما بالبرهان . 


نظرية الأشاعرة في التوحید في الخالقية 


ذهبت الاشاعرة إلى OF‏ المراد من التوحید في الخالقية هو حصر الخلق 
والایجاد على الاطلاق بالله سبحانه وأنه لیس في صفحة الوجود مؤثر وموجد 
وخالق ال الله سبحانه Ul,‏ غيره » فليس بمژثر ولا خالق لا على وجه 
الاستقلال ولا على وجه التبعية . 

وعلى ذلك الاساس أنكرت العلّية والمعلولية » والتأثیر والتأشر بين 
الموجودات الإمكانية فزعمت اد آثار الظواهر الطبيعية كلها مفاضة منه 
سبحانه » من دون Sf‏ يكون هناك رابطة بين الظاهرة المادية وآثارها » فعلى 
مذهبهم « النار حارّة » بمعنى أنه جرت سنة الله على إيجاد الحرارة عند وجود 
النار مباشرة من دون Of‏ تكون هناك رابطة بين النار وحرارتها » والشمس 
وإضاءتها » والقمر وإنارته » بل الله سبحانه جرت Wale‏ على إيجاد الضوء 
والنور مباشرة عقيب وجود الشمس والقمر من دون Sf‏ يكون هناك نظام وقانون 
تكويني باسم العلّية والمعلوليّة . وعلی ذلك فليس في صفحة الوجود إلا علة 
واحدة » ومؤثر واحد » يؤثر بقدرته وسلطانه في كل الأشياء » من دون أن 
يجري قدرته ویظهر سلطانه عن طریق ایجاد الأسباب والمؤثرات . بل هو 
بنفسه الشخصية قائم مقام جمیع ما یتصور من العلل والأسباب التي ALS‏ 
عنها العلم طيلة قرون . 


هذا ما یتبناه الأشعري واتباعه ۰ ناسبين إياه إلى أهل السنة والجماعة ¢ 


0۵ 


فهم لا يقيمون للعلل الطبيعية وزناً » فعامل الحمی في المریض هو الله 
سبحانه ولیس للجرائيم دور في ظهورها فيه » ومشل ذلك سائر الظواهر 
الطبيعية من تفتح الأزهار ونمو الاشجار » فالکل مخلوق لله سبحانه بلا 
واسطة ولا تسبیب سبب من الاسباب . 


وعلى هذا الأصل جعلوا آفعال العباد مخلوقة لله سبحانه مباشرة ‏ ولم 
في الکون من UT‏ الفاعلين . عالمين کانوا أم لا ۰ صادراً منه سبحانه مخلوقاً 
له ۰ . 


dees‏ نظر 4 الاشاعرة 

إن تفسیر التوحید في الخالقية بهذا المعنی ۰ بما أنه لا یستند إلى دلیل 

عقلي بل يستند toe‏ > فلا مناص في تحلیله 
من الرجوع إلى نفس الذكر الحکیم حتی یعلم أنه غير معترف بهذا التفسیر 
بل ينكره جداً . 

OLY 7‏ القرانية تعترف بوضوح بقانون العلية والمعلولية بين الظواهر 
الطبيعية وتسند الاثار إلى موضوعاتها -وفي الوقت نفسه تسندها إلى الله 
سبحانه -حتی لا يشر الفاریء OL‏ آثار الموضوعات متحفقة من تلقاء نفسها . 
والایات الواردة في هذا المجال كثيرة نكتفي بالقلیل منها . 

۱- قال سبحانه: ونر من السّماءِ ماء فأخرج په من AG‏ رقا 


کم چ . 


)1( سيأتي البحث والتحلیل في خصوص هذه الناحية في مباحث الجبر والتفویض في الفصل 
(۲) سوزة البقرة : الآية ۲۲ . 


۰ 


۲ ۲ - وقال عز من قال e‏ يروا آنا تشوق الما إلى PW‏ الجرز 
45 به زرعاً تاکل من آنمامهم وانفنهم أف ییصرّون 6 . 


فالكتاب العزيز یصرخ في هاتين الآيتين بجلاء بتأثیر الماء في الزرع إذ 
i‏ الباء فى « به » في الموردين بمعنى السببية وأوضح منهما الآية التالية 1 


sade ۳‏ ی : ف رفي SI, glows Ge 2M‏ وجنات مِنْ أغناب 


eh oe‏ صنوّان وغیر صنوان ins‏ بماء els‏ وفْضل wan‏ علی 
في IM‏ ¢ 7 في ذلك oe OLY‏ يَعْقَلُونَ OF‏ . 


فان جملة « یسقی بماء واحد » كاشفة عن دور الماء وأثره في إنبات 
النباتات وإنماء الأشجار » ومع ذلك یتفضل بعض الثمار على بعضها . ومن 
أمعن النظر في القرآن الكريم يقف على كيفية بيانه للمقدمات الطبيعية لنزول 
esi‏ والمطر من السماء من قبل of‏ يعرفها فها العلم الحديث ويطلع عليها 
بالوسائل التي یستخدمها لدراسة الظواهر الطبيعية . واکتشاف عللها 
ومقدماتها . ویتضح ذلك بدراسة الآيتين التالیتین : 

PB AS 8 قال سبحانه : « الله الذي يُرْسِلُ الرياح‎ - ٤ 
ل ل‎ RA TeD 
. ©# bytes اک‎ po من يشاءُ من عباده إذا هم‎ 

فقوله سبحانه : ee eee‏ رت 
وتسوقها من جانب إلى جانب . 


Es ۶و‎ 


زو رگ oe os Ue‏ 
- قال سبحانه : Ty‏ تراد الله يُڙجي سَحاباً ئم ty By‏ 
)1( سورة السجدة : الاية ۲۷ . 


(۳) سورة الروم 4 الآية 6غ . 


۷ 


Anes‏ رکاما فترزی الوذق Oe‏ ین خلاله Sis‏ من She J thea‏ فیها 


من برد Cad‏ به مَنْ tly‏ وَيَصرِفْهُ عم SIG tly‏ سنا سنا برقه Cad‏ 
oF‏ 
بالابصار »۲ . 


فالاية oS reser‏ السحاب إلى الرياح وتقول « فتثيرٌ سحاباً » 
وهذه الآية ees‏ إلى ا تقول « إن الله يزجي سحاباً » . وکلا 
الإسنادين صحيح › حيث إن الرياح جند من جنوده سبحانه وسبب من أسبابه 
التي تعلقت مشیثته على نزول الفيض من طريقها ولأجل ذلك يعد فعلها 
ds‏ . والکل قائم به قيام الممكن بالواجب . 

Sal الماء‎ ils WGI BG ats قالخا : ووتزی الأرْض‎ 

7 ۶ ۰ 
وَرَبَتْ ey‏ من کل روج we‏ ۳ . 

فالاية تصرح بتأثیر الماء في اهتزاز الأرض وربوتها 3 ثم تصرح بإنبات 
الارض من کل زوج بهیج . 

1 - قال سبحانه : Ji‏ لین ينون pallial‏ في سيل الله کمثل 
je go’ cal i‏ في کل a de‏ ئه حَبّة وال تضاعف لِمَنْ thy‏ وَاللَهُ 
واسع علیم OG‏ ۰ 

فالاية تسند إنبات السبع سنابل إلى الحبة . 

وحصيلة البست أنه سبحانه يسند الانبات في هذه الآيات إلى الأرض 
والحبٌ ولكنه يسند - في الوقت نفسه ‏ ذلك الفعل إلى ذاته ويقول : 
> ونر لَكُمْ من السّماءِ ماءاً نا به خدایق ذَاتَ day‏ » ما کان لَكُمْ أن 


(۱) سورة النور : ٤۳ ai‏ 5 
(۲) سورة الحج : الآية ۵ . 
(۳) سورة البقرة : الآية ۲۱۱ 


tA 


وا ap wad‏ م الله لل مم قوم نون 4( . 

ویقول SI « : Lal‏ من ن السماء ES Tele‏ فیها من js‏ زج 
Mg ms‏ .ولا ik aaa‏ جم هذه المجالات إذ الفعل فعل 
الله ستاك نما اه متشي + الکون وموجده ٠‏ ومسبب ks sel‏ 
هو فعل السبب » لصلة بينه وبين آثاره . والاشتانت والعلل على مراتبها 
مخلوقات لله مؤثرات بإذنه » وليس الإسنادان في درجة واحدة وعرض 
واحد » بل أحدهما في طول الاخر . 


۸- قال سبحانه : I GE‏ عَمَدٍ ترونها Ally‏ في 
الأزض رَوَابِيَ A‏ تمید بِكُمْ 4 . 
أي ee‏ على ظهر الأرض » الجبال الثوابت لثلا تضطرب بكم » فقد 
نسب صيانة الانسان عن الاضطراب والمیدان إلى نفسه حيث قال 
«وألقی » . وإلى سببه حيث قال « رواسی ۱۳ 
تصونکم الرواسي عن میذان الأرض بكم كرواسي السفن الصائنة لها 
المیذان ae‏ ۱ والكل يهدف إلى أمر واحد وهو الذي ورد في 
 :‏ هذا GL‏ الله فاروني ماذا GLE‏ الّذِينَ من ُونه بل BS salt‏ 
on, ws‏ 4 . أي هذا الذي تشاهدونه في السماء والأرض وما بینهما 
من الأسباب والمسیّیات كلذ مخلوق لله » والأسباب جنوده والآثار آثار للسبب 
وللمسّبب بالکسر . ما ذکرناه تحلیل لنظرية الأشعري في ضوء الوحي . وقد 
عرفت ot‏ الوحي پردها بحماس . 


وهناك تحلیل فلسفي لها وهو آنه لا شك أن کثیراً مما نجده من 


(۱) سورة النمل : الأية 1۰ . 
(۲) سورة لقمان : الآية ۱۰ . 
)1( سورة لقمان : الاية ۱۰ . 
)٤(‏ سورة لقمان : الاية ۱۱ . 


£4 


الموجودات الممکنة المادية تتوقف في وجودها علی رو لا تتحقق 
بدونها . کالانسان الذي هو ابن فلان . فان لوجود الابن توقفاً علی وجود 
الوالدین وعلی شرائط أخرى كثيرة زمانية ومکانية » فمن الضروري aol‏ 
یتوقف عليه وجود الشيء Ae‏ جزءاً من العلة التامة . وعلی هذا . لا يصح 
ole‏ سبحانه علة تامة وحدها لهذه الظاهرة أي کون زید ابن فلان . 

نعم هو بالنسبة إلى مجموع العالم علة تامة » إذ لا يتوقف على شيء 
غيره سبحانه SL: Uly‏ آجزاء العالم کوجود زید فهو سبحانه جزء العلة التامة 
ضرورة توقفه على ما هو قبله من العلل وما هو معه من الشرائط 
والمعدذات۱) . 

والذي يوضح ذلك Sf‏ هناك أفعالاً لا يمكن إسنادها إلى الله سبحانه 
مباشرة كأكل زید وشربه ومشیه وقيامه وقعوده . فان تحقق هذه العناوين 
يتوقف على وجود زيدٍ وأعضائه من فمه ولسانه ورجليه وعضلاته ال لها دخالة 
في تحقق هذه الأفعال > فكيف يمكن إنكار ذخالتها ؟ فهذه الأفعال لا تستند 
إلا إلى الموجود المادي مباشرة » وإلى الواجب سبحانه على وجه التسبيب 
والسبيية OLIN‏ 

فمن وقف على مجموعه كبيرة من SUN‏ ی هذا السوال تم بت اي 
أن القرآن یعترف بناموس السيبية بین LEM‏ وآثارها واٍنهاء کل الکون إلى 
ذاته تبارك وتعالی تلا یسح ie‏ حصر بات Ally‏ عم من لاس 
والتبعية wl‏ سبحانه » وتصویر غیره من stasis‏ أمورا عاطلة غير مفيدة 
لشيء . وجعل القدرة الحادثة في العبد شيئاً مقترناً بایجاده سبحانه فعل 
العبد . وعلى ذلك فيجب تفسير حصر الخالقية وتوحيدها على وجه يتناسب 
مع جميع الآيات الماضية التي تدل على الحصر aly‏ لا خالق غيره » وفي 
الوقت نفسه يعترف بتأثير العلل وإيجادها . وهذه هي النظرية التي نتلوها 
Ls‏ دنه اسان 


(۱) المیزان ۱9۰ > ص ۱۳۸ . 
زفق سيوافيك معنی ادق من السببية الطولية لخالقيته سبحانه عند البحث في الجبر والتفویض . 


Oe 


ja‏ العدلية في التوحيد في الخالقية 

OY‏ هناك معنی آخر لحصر الخالقية بالله سبحانه ونفیها عن غیره 
بالمعنی الذي یناسب شأنه سبحانه » وما نذکره هو الذي یدعمه العقل 
ویوافقه القرآن وتعضده البحوث العلمية في الحضارات الانسانية واليك 
بيانه : 


Oy‏ الخالقية المستقلة النابعة من الذات » غير المعتمدة على شيء 
ی و . وأما غيره سبحانه فإنما يقوم بأمر 
gu‏ والإيجاد بإذن منه وتسبيب ول الكل جنود سبحانه نه یعملون 


بتمكين منه لهم ويظهر هذا المعنى من ملاحظة لشن التالية : : 


أ لا يشك المتأمل في الذكر الحكيم في أنه كثيراً ما يسند آثاراً إلى 
الموضوعات الخارجية » والاشياء الواقعة في دار المادة كالسماء وكواكبها 
ونجومها » والأرض وجبالها وتجارها وبرارييا وعتاضرها زمعادنها والسحات 
dois‏ والبرق والصواعق والماء وال عشاب والأشجار والحیوان والانسان إلى 
غير ذلك من الموضوعات الواردة في القرآن الکریم . فمن أنكر إسناد القرآن 
آثار تلك الاشیاء إلى أنفسها فإنما 5 باللسان . وقلبه مطمئن بخلافه . وقد 
ذکرنا نزراً من الایات الواردة في هذا المجال . 


- إن القرآن يسند إلى الانسان أفعالاً لا تقوم إلا oe‏ ولا يصح 

اسنادها إلى الله سبحانه بلا واسطة ¢ كأكله وشربه ومشيه وقعوده ونكاحه 
3 

ونموه وفهمه وشعوره وسروره وصلاته وصیامه . فهذه افعال قائمة بالانسان 
مستندة إليه . فهو الذي يأكل ویشرب وینمو ویفهم . 

ج - إِنَّ الله سبحانه آمر الانسان بالطاعة Sef‏ إلزام » ونهاه عن المعصية 

نهي تحریم » فیجزیه بالطاعة ویعاقبه بالمعصية . فلو لم يكن للانسان دور 

فى ذلك المجال وتأثیر فى الطاعة والعصیان فما هى الغاية من الامر والنهي › 


۱ 


وهذه الأمور الثلاثة إذا قورنت بقوله سبحانه : BED FY‏ کل 
tos‏ و القَهّارُ ۲۱4 , الذي يدل على بسط فاعلیته وعليته على کل 
شيء ۰ يستنتج 3 النظام الامكاني على اختلاف هوياته وأنواعه فعال ومؤثر 
في آثاره » لکن بتقديره سبحانه ومشيئته وإذنه وهو القائل جل وعلا : $ الذي 
اغظی کل شَيءٍ GLE‏ ثم هَدَى PE‏ وقال تعالى : وَالذِي قَدْرَ 
نهدی ۲۲۱ . فتنتهي oe‏ هذه الاشیاء وأعمالها واثارها وحركاتها 
وسكناتها إلى قضائه وتقديره وهدايته واجراء الأسباب في النظام الإمكاني . 

فعلی هذا فالاشیاء في جوا مرها وذواتها وحدود وجودها وخصوصياتها 

تنتهی إلى الخلقة الالهية ۰ کما أن آفعالها لها التي تصدر عنها في ظل تلك 
ال ات تنتهي إليه ان وليس العالم ومجموع الکون الا مجموعة 
متوحدة » يتصل بعضها ببعض . ويتلاءم بعضها مع بعض » ويؤثر بعضها في 
بعض . aly‏ سبحانه وراء هذا النظام ومعه وبعده » لا خالق ولا «phe‏ 
حقيقة وبالأصالة » إلا هوء كما لا حول ولا قوة إلا HL‏ . 


وبهذه النظرية - أي نظرية Os‏ العالم مخلوقاً على النظام السببي 
والمسببي و أنَّ فيه فواعل اضطرارية كما أن فيه فواعل اختيارية - تتناسق الأمور 
الثلائة وتتوحد نتائجها . وهذا بخلاف ما قلناه في النظرية الأولى ٠‏ فإنها 
تحب الاد ن Re Se gai‏ 


النظام الإمكاني نظام ou‏ و المسیات 

إن الإمعان في OLY‏ الكريمة یدفع الانسان إلى القول بان الكتاب 
العزیز یعترف بان النظام الإمكاني نظام الأسباب Clea,‏ . فلأجل ذلك 
ینسب الفعل الواحد إلى الله سبحانه وفي الوقت نفسه إلى one‏ من دون أن 
یکون هناك تضاد في النسبة . 
(۱) سورة الرعد : الاية ٠١‏ . 
(۲) سورة طه : الآية ۵۰ . 


(۳) سورة الأعلى : الاية ۳ ۰ 


oY 


۳ و و و 


تقول rae‏ إذا حاء حدم توفته og le‏ 
ولا يجد الإنسان العارف بالقرآن أي اختلاف في النسبة . 


إن الذكر الحكيم يصفه سبحانه أنه الكاتب لأعمال عباده ويقول : 
ول يكب نا یود ولكن في الوقت نفسه ينسب الكتابة إلى 
رسله ویقول : Sy Lp‏ لََيْهمْ OG SSS‏ 


۳ - اه سبحانه ينسب تزيين عمل الكافرين ¿ إلى نفسه ویقول : SL}‏ 
لین لا ونود بالآخجرة رن همهم OG‏ . وفي الوقت نفسه ينسبها 
إلى الشیطان ویقول : « ود زين له الشیطان أَْمَالَهُمْ وَقَالَ لا غَالِبَ eS‏ 


اليم ۱4 . 


وفي al‏ أخرى ينسبها إلى قرنائهم ویقول : > Lead‏ لَهُمْ راء ينوا 
هم ما ن ایهم وما هم 04© ولا تصح هذه النسب المختلفة ظاهراً إلا 
بالقول Ob‏ الکون مبني علی النظام eae‏ یه كل شی یت 
منه سبحانه وينتهي الكل إليه فالفعل مع أنه فعل السبب فعل المسیّب بالکسر 
Ee‏ 

٤‏ - لا شك Of‏ التدبير کالخلقة منحصرٌ في الله سبحانه ( كما سيوافيك 
بيانه في القسم الآتي من التوحيد ) حتی لو سئل بعض المشركين عن المدبر 


(۱) سورة الزمر : الآية 47 . 
)1( سورة الأنعام : الآية ۱۱ . 
(۳) سورة النساء : الایة۸۱ . 
(4) سورة الزخرف : الاية ۸۰ . 
)0( سورة النمل : الاية ٤‏ . 
)٦(‏ سورة الأنفال : الاية 1۸ . 
(۷) سورة فصلت : الآية ۲۵ . 


۳ 


واو تفه fw Fee oe.‏ 
لأجاب ot‏ الله هو المدبر » كما یقول سبحانه : # ومن pos‏ الامر فسیقولون 
الله 4 لکن نرى أذ القران يعترف بمدبرية غير الله سبحانه حيث يقول : 


- ان القرآن يشير إلى کلتا النسبتين ( أي نسبة الفعل إلى الله 
سبحانه إشارة إلى الجانب التسبيبى وإلى الإنسان إشارة إلى الجانب 
المباشري ) بقوله : وَمَا رَمَيْتَ إذ رَمَيْتَ وَلَكنَ الله رَمَى ۹ . 


فهو يصف النبي الأعظم ( صلى الله عليه وآله وسلم ) بالرمي وينسبه 
إليه حقيقة ويقول : وإذ رمیت » . لكنه يصف الله سبحانه يأنه الرامي 
الحقيقي وما ذلك إلا OV‏ النبي إنما قام بما قام بالقدرة التي منحها الله له » 
als,‏ مفيضاً لها عليه حين الفعل » فيكون فعله فعلا لله أيضاً . 


وهذه المجموعة من الایات ردك الی النظرية الحقة في تفسیر 
التوحيد في الخالقية وفي الحدیث القدسي اشارة الیها 3 


يقول : ديا ابن آدم بمشيئتي كنت SHI‏ الذي تشاء لنفسك » وبقوتي 


cil‏ إلي فرائضي › وبنعمتي قویت على معصيتي . ee‏ سا ضا 
Oks‏ 
ثم إِنَّ هذه النظرية ‏ على تقاريرها المختلفة من حيث OB Ny Ba‏ 


(۱) سورة يونس : الآية ۳۱ . 

(۲) سورة النازعات : الآية ۵ . 

(۳) سورة الانفال : الآية ۱۷ . 

. البحار» ج ۵ . ص لاه‎ )٤( 

)0( إن تفسیر مسألة «الأمر بين الامرین» وان كر العبد في حال کونه فعله, فعلا لله سبحانه 
یختلف حسب اختلاف الأفهام في المقام . فیفسره المتکلم على نمط یناسب أبحاثه » 
يعور کا کے کے از مه القدرة والحياة للعبد . فلولاه لما قدر 
العبد على العمل . وأما الحکیم الالهي فیری الموجودات على تباينها في الذوات والصفات 
والافعال . وترتبها في القرب والبعد من الحق تعالی » قائمة بذاته سبحانه » فهو مع بساطته = 


of 


مما آطبقت على صحته الامامية والمعتزلة وأيدته النصوص المروية عن أئمة 
fal‏ البيت ( علیهمالسلام ) وقد قال به بعض الأشاعرة أيضاً كإمام الحرمين 
( أبي المعالي الجويني ) وهو من أعلام القرن الخامس والشيخ ( الشعراني ) 
وهو من أقطاب الحديث والكلام في القرن العاشر . والشيخ ( محمد عبده ) 
مفتي الديار المصرية ف في القرن الرابع عشر . ومن أراد الوقوف على كلماتهم 
فليرجع إلى 8 


ثم إن هنا ضابطة لتمبيز الأفعال التي تسند إلى الفاعل القريب عن 
الأفعال التي تسند إلى القريب والبعيد oat‏ إليها العلامة ( الطباطبائي ) في 
تفسیره فقال : « إن من الأفعال ما يكشف بمفهومه عن خصوصیات المباشرة 
كالأكل ب بمعنی الالتقام » والبلع والشرب بمعنی المص والتجرع . والقعود 

بمعنى الجلوس ۰ لم ينسب إلا إلى الفاعل المباشر . فإذا أمر السيد خادمه 
cere‏ ويشرب شراباً كذا » ويقعد على كرسي NS‏ قيل : 
« أكل الخادم وشرب وقعد ‏ ولا يقال أكله سیده وشربه وقعد عليه . 

Ul,‏ الأعمال التی لا تعتبر فیها خصوصیات المباشرة والحرکات المادية 
التي تقوم بالفاعل المباشر للحركة کالقتل والأسر والإحياء والامانة والاعطاء 
والاحسان ونظاثرها فانها تنسب إلى الفاعل القریب والبعید على السوية » بل 


di =‏ نوره فی فى الموجودات الإمكانية > عامة . ولا يوجد ذرة من ذرات الأكوان الوجودية » الا 
ونوزةمخيط بها > فاهرٌ عليها وهو قائم على كل نفس بما کسبت وهومع کل شيء لا بمقارنة 
وغیر كل شيء لا بمزايلة is.‏ > كما أنه ليس في الوجود شأن الا وهو شأنه كذلك ليس في 
الوجود فعل الا وهو فعله . hh pas Vs‏ فل ديد لين شاه لديل عع أن جل ربدم کر 
فعله بالحقيقة دون المجاز فهو فعله سبحانه كذلك . فهو مع غاية عظمته وعلوه . ینزل منازل 
الأشياء ویفعل فعلها . كما ST‏ مع غاية تجرده وتقدسه لا يخلو منه أرض ولا سماء ae‏ 
الفعل والایجاد | إلى العبد صحبحه » GELS‏ نسبتها إلى الله تعالی کذلك . وتفصیل ذلك 
gh‏ عند البحث في الجبر والتفویض . 

)1( الملل poly‏ © ۳2 ‘ ص ۹۸- ۹٩‏ نقل كلمة إمام الحرمين » واليواقيت والجواهر 
للشعراني ص ۹ - ۰۱۱ ورسالة التوحید.ص 55-8 . وقد جاء الاستاذ دام ظله بنص 
كلامهم في abs‏ ( آبحاث في الملل والنحل ) . 
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ربما كانت نسبتها إلى الفاعل البعید آقوی منها إلى الفاعل القریب » كما 
كان الفاعل البعيد أقوى وخوذا وأشد سلطة وإحاطة ¢ وبذلك یظهر سر نسبة 
التعذیب الذي تباشره أيدي المؤمنين إلى نفسه ويقول : 


330% 


> وم عدبم الله put‏ وَيُحْرْهِمْ Satay‏ عَلَيْهُمْ ویشفب 
صدور قوم موم Ge‏ . كما يفل أن القول بالتوحید في الخالقية واستناد 
الحوادث وانتهائها إلى الله سبحانه لا یستلزم استناد القبائح إليه سبحانه » بل 
الأفعال التي تعتبر فيها خصوصیات المباشرة . کالنکاح والزنا والأکل المحرم 
والفحلن > فإنما تنسب إلى الانسان فقط لأنه هو الموضوع المادي الذي 
يقوم بهذه الحركات وأما الذي يوجد هذا المتحرك الذي من جملة آثاره 
حركتهُ ‏ وليس الله بنفسه متحركاً بهذه الحركات ورْما يوجدها إيجاداً إذا تمت 
شرائطها وأسبابها ‏ فلا يتصف بأنواع هذه الحركات حتى يتصف بفعل النكاح 
أو الزنا أو أي فعل قائم بعضو من أعضاء الإنسان OE‏ . 


وأنت إذا أمعنت في هذه الضابطة تقدر على التفريق بين ما يصح فيه 
الإسناد وما لا يصح » كما تقف على أن القول بالتوحيد في الخالقية على 
الوجه الذي فسرناه » لا يستلزم مضاعفات نظرية الأشاعرة » lef‏ علی 
إنكار رابطة العلية والمعلولية بين الانسان وفعله » وفرض وجوده سبحانه قائماً 
مقام جميع العلل » وسيوافيك ما يزيدك توضيحاً عند البحث عن الجبر 
والاختيار . 


الثنوية باشكالها المختلفة 

إن التوحید في الخالقية ably‏ الاعتقاد بان أمر اللخلقة لا ينحصر بالله 
سبحانه بل هناك وراءه سبحانه خالقاً أو خالقين مستقلین بأمر الخلقة يعتمدون 
على أنفسهم وقدرتهم من دون أن يستمدوا منه سبحانه أو يكونوا مؤتمرين 


(۱) سورة التوبة : الآية ۱6 . 
(۲) لاحظ المیزان ۰ ج ٩‏ ۰ ص ۱۹۳ - ۲۹۷ : 
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وخالقین بأمره وهذا ما یعبر عنه في مصطلح المتکلمین بالثنوية سواء أكان 
الشريك واحدا أو ast‏ فهذه اللفظة رمز لمن يرفض التوحید فى الخالقية من 
غير فرق بين أن dies‏ بان أذ باكر ولاجن :ذلك پنسا تحت هذا العتوات 
كثير من الفرق التي لا تعتقد بانحصار الخالقية في الله سبحانه منها : 

۱- المفوضة : وهم الذين يعتقدون بتفويض أفعال البشر إلى 
أنفسهم » فهم مستقلون في خلق الأفعال وإيجادها ولا صلة لها بخالق 
البشر . وقد رميت المعتزلة من المسلمين بهذه العقيدة » وهؤلاء لأجل 
التحفظ على عدله سبحانه وقسطه بين عباده التجأوا إليها زاعمين أن القول 
بعدم صلة أفعال البشر بخالقهم ينفعهم في القول بالعدل » ويكون البشر 
نفسه مسژولا عن فعله وعمله . غير أن النسبة لو تحققت يكون هذا العمل 
کالفرار من المطر إلى تحت المیزاب فانهم وان توفقوا في مجال توصیف 
الرب بالعدل . غير آنهم رسبوا في مجال التوحید فجعلوا الانسان خالقاً في 
مقابل خالقه العظیم . فما قيمة توصیفه بالعدل إذا كان مستلزماً للإنسلاك في 
عداد المشرکین ؟ . 


ولاجل ذلك ذهبت الأشاعرة إلى Sf‏ أفعال الانسان آفعال al‏ سبحانه 
مباشرة وبلا سبب كما ذهبت الامامية من العدلية إلى أنَّ آفعاله فعل لله سبحانه 
وفی الوقت نفسه فعل للبشر والنسبة الیهما مختلفة فاحد الفاعلین DE‏ 
بالتسبيب والآخر خالق بالمباشرة على النحو الذي وقفت على بيانه . 


۲ - الزرادشتية : وهم القائلون SL‏ في عالم الكون أموراً توصف 
بالخير والبركة كما أ of‏ هناك أموراً توصف بالشرور والبلايا فلا يصح إسناد كلا 
الصنفين من الأفعال إلى الخالق الحكيم فيجب الإعتقاد بان ال الخ غير 
خالق الشر . وقد اخترعوا عقيدة خيالية وهي ان خالق الخيرموجود یدعی 
ب «يزدان » كما 5 خالق الشر موجود یدعی به آهریمن » وکلا الخالقین 
مخلوق لله سبحانه. وبهذه الفرضية الخيالية » تمكنوا من إقناع أنفسهم بحل 
مشكلة الشرور والبلايا في صفحة الوجود . 


ov 


وهناك طوائف آخری تدعی بالثنوية لها عقائد خاصة متواجدة في بلاد 
الهند وجنوب شرق آسیا فمن آراد الوقوف على عقائدها فلیرجم إلى الکتب 
المترجمة لها . 


0۸ 


التوحيد في الربوبية 
)°( 


إنحصار التدبیر فى الله سبحانه 


يُستفاد بجلاء من مطالعة عقائد الوثنية فى كتب الملل والنحل Sf‏ مسألة 
التوحید في الخالقية كانت موضع اتفاق » Of‏ الإنحراف كان في مسألة 
التدبير أولاً » والعبادة ثانياً . فكان الوثنيون موحدين فى أمر الخلقة مشركين 
في الربوبية ثم في العبادة . 

als,‏ الشرّك في العبادة عاماً » بخلاف الشرك في التدبير فلم يكن مثله 
في السعة والشمول . 

وما ذکرناه يجده التالي للکتاب العزیز » قال سبحانه : « وَلَئِنْ the‏ 
Os 6 ait ee‏ عدي ef‏ إن 7 7 
من خلق السموات والارض ليقولن ألله Og‏ : ومثله في سورة الزمر » 
الاية ۳۸ . 

5 58 رم و رو و رو مر 3 ef‏ - مر و 
Sd‏ المي اللي < . 

7 رم هه og,‏ مه رون ره هو : 2 

وقال سبحانه : «ولین سالتهم من خلقهم ليقولن الله . فأنى 


(۱) سورة لقمان : الآية ۲۵ . 
(۲) سورة الزخرف : الآية ٩‏ . 


۹ 


وهذه الآيات تعرفنا موقف الوثنيين في مسألة التوحید في الخالقية 6 
of,‏ تلك العقيدة كانت عامة للمشركين أو لأكثرهم في الجزيرة العربية . 
نعم » كان الاعتقاد بوجود مبدأين وخالقين لهذا العالم » أحدهما : 
« يزدان » والآخر ه أهريمن » مرا مشهوراً بين الزرادشتيين » ولكن عقيدتهم 
تحيط بها هالة من الإبهام والغموض ۰ كعقيدة البراهمة والبوذيين 
والهندوكيين في هذا المجال والبحث فيه خارج عن إطار الموضوع وقد تقدم 
شي ء عنهم اا 


وأما مسألة التوحید في التدبیر فلم تكن أمراً مسلما عندهم » بل الشرك 
في التدبیر كان شائعا بين الوثنيين » حیث کانوا یقولون بأنه لیس للکون سوی 
خالق واحد بكرمو السموات والارض وخالقهما ولکنه بعد أن خلق الکون 
فوض تدبير بعض آموره إلى واحد أو أكثر من خيار خلقه » واعتزل هو أمر 
التدبير. وهذه المخلوقات المفوض إليها أمر التدبير كانت في نظر هؤلاء عبارة 
عن « الملائكة » و« الجن » و« الكواكب » و« الأرواح المقدسة » و . . 
التي تكفلت كل واحدة منها تدبير جانب من جوانب الكون على de‏ زعمهم . 


of‏ عبدة الكواكب والنجوم في عصر بطل التوحيد ‏ إبراهيم » كانوا من 
المشركين في أمر التدبير 6 حيث كانوا يعتقدون St‏ الاجرام العلوية هی هي 
cael‏ في النظام السفلي من العالم وان أمر تدبير الكون ومنه الإنسان 3 
فوض إليها فهي آرباب لهذا العالم ومدبرات له لا خالقات PS‏ ولاجل 
ذلك نجد أن | إبراهيم يرد عليهم بإبطال ربوبيتها عن طريق الإشارة إلى أفولها 
وغروبها ويقول : إذا كانت هذه الأجرام حسب زعمكم هي المدبرات 


. ۸۷ سورة ار الآية‎ )١( 
. ف في التفويض عند البحث في التوحيد في العبادة‎ toll سيأتي‎ (۲) 


٠ 


للموجودات الارضية ومنها الانسان » فیجب أن یکون لها زشراف دائم على 
المدبّرات » واتصال دائم بالعالم السفلي الذي يقع تحت تدبيرها Yas,‏ 
یجتمع مع الأفول والغروب » انیم یستلزمان غيبة المدبر عن مدیره بالفتح 
وجهله بحاله » فیکون دلیلا قاطعاً على عدم کونها مدبرة للموجودات 
الارضية . 

ولاجل Of‏ شرك عَبَدة الاجرام كان شركاً في الربوبية والتدبير نری أن 
إبراهيم یستعمل في ن عقیدتهم ورذها لفظ « الرت » . يقول سبحانه 
حاكياً عنه: SS Cp‏ عَلَيّه الیل زای کوکب تال هذا یی . وقال Lad‏ : 
jaa sh (i>‏ بازغاً قال Is‏ ری فاستعمل لفظة « الرب » فيهما وفي 
غیرهما من OLY‏ الواردة في احتجاجه مع المشرکین » ولم یستعمل كلمة 
« الخالق » . للفرق الواضح بين التوحیدین وعدم انکارهم التوحید الأول 
واصرارهم على الشرك في الثاني . 

dad Ul,‏ الرّب » في لغة العرب فهي بمعنی المتصرف والمدبر 
والمتحمل أمر تربية الشيء . وكأنه بمعنی الصاحب . وهذه  gel‏ التدبیر 
والتصرف ۰ من لوازم کون الشخص صاحباً ومالکاً . فربٌ الضيعة یقوم 
بأمرها . ورب البیت والغنم یقوم بالتصرف اللازم فیهما . 

وباختصار » إن في زعم المشرکین Sf‏ مقام الخلق غير التدبير وأ 
الذي يرتبط dL‏ نما هو الخلق والإيجاد Uly‏ التدبير فيتعلق بموجودات CAT‏ 
غير الله سبحانه وتعالى . فهي المتصرفات فيه وقد فوض إليها تدبير عالم 
الطبيعة » وليست لله تعالى أية دخالة في أمر تدبير الكون وإدارته وتنظيم 
شؤونه والتصرف فيه . 


هذه حقيقة الشرك في التدبير ووجه الفرق بینه وبين ¿ الشرك في الخالقية 


(۱) سورة الأنعام : الآية ۷١‏ . 
(۲) سورة الأنعام : الآية ۷۷ . 
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ونری ذلك الشرك في کلام ( عمر بن (AL‏ وهو أول من أدخل الوثنية إلى 
مكة ونواحيها فقد رأى في سفره إلى البلقاء من أراضي الشام أناساً يعبدون 
الأوثان وعندما سألهم عن شوونها قالوا : ; 
« هذه أصنام ها فَتَسْتَمْطِرُها فتمطرنا . ونستنصرها Up‏ » فقال 
لهم : أفلا تعطونني منها فأسير بها إلى أرض العرب فيعبدوه » . فَاسْتضْحَب 
معه صنماً کبیرا باسم CAD‏ ووضعه على سطح الكعبة المشرفة ودعى 
الناس إلى عبادته(۱) . 


وها هنا ES‏ پجب التنبیه عليها dfs ae‏ لا ینبنی لاحد أن يتصور أن 
الوثنية تعتقد بان هذه الأصنام الحجرية والخشبية هي ذاتها المتصرفة والمدبرة 
للكون إذ لا يصدر ذلك عن file‏ » بل كانوا يعتقدون بكونها أصناماً للآلهة 
المديّرة لهذا الكون فوض إليها إدارته . ولما لم تكن هذه الآلهة المزعومة 
في متناول أيديهم وكانت عبادة الموجود البعيد عن متناول الحس واللمس 
صعبة التصور . عمدوا إلى تجسيد تلك الآلهة وتصويرها في أوثان وأصنام 
ورسوم وأجسام وقوالب من الخشب والحجر » وصاروا يعبدونها عوضاً عن 
عبادة أصحابها الحقيقيين وهي الآلهة المزعومة . 


ثم إن الاعتقاد بربوبية غير الله سبحانه كما يتصور في مسألة التكوين 
ید المشرك بكون ULSI‏ أو Sal‏ أو غيرهما متصرفاً في العالم » فكذلك 
يتصور في عالم التشريع . فمن أعطى زمام التشريع والتقنين أو الحلال 
والحرام إلى الإنسان فقد اتخذه ربا لفسه وصاحباً لها > ولأجل ذلك نرى of‏ 
القرآن الکریم یصرح bt‏ اليهود والنصارى اتخذوا الأحبار والرهبان أرباباً 
م ولم يكن الاعتقاد بر بوبيتهم بصورة الاعتقاد بتصرفهم في العالم 
ia oS‏ كان يتجلى في ا Litt‏ راصح — ? a‏ 


(۱) سيرة ابن هشام . Ve‏ ص V4‏ . 


1۳ 


رهم peg‏ ریب ین دُونِ الله 4(“ ویقول عز وجل :> ولا docs,‏ 
شتا بَعْضاً Lisi‏ من دون الله OE‏ 


وحصيلة البحث 

. ربوبية الله عبارة عن مدبريته تعالى للعالم لا عن خالقيته‎ Of - ١ 

cds ۲‏ الایات التي ذکرناها على it‏ مسألة التوحيد في التدبير « لم 

تكن موضع اتفاق » بخلاف مسألة « التوحید في الخالقية » ast,‏ كان في 
التاریخ ثمة فريق یعتقد بمدبرية غير الله OSU‏ كله أو بعضه » وکانوا 
یخضعون آمامها باعتقاد آنها أربابٌ . 

۳- وبما أن الربويية في التشریع غير الربويية في التکوین فقد تکون 

بعض الفرق موحدة في الثاني ومشركة في الأول فالیهود والنصاری تورطوا في 
« الشرك الربوبي التشريعي » لانهم أعطوا زمام التقنين والتشريع إلى الأحبار 
والرهبان وجعلوهم أرباباً من هذه الجهة ٠‏ فكأنهم فوض أمر التشريع إليهم . 

وبذلك يتجلى if‏ التوحيد في الرتونية هو الاعتقاد بان الخیر والشر 
وتدبير الحياة والکون كلها بيد الله خان وان الإنسان بل كل ما في الكون لا 
يملك لنفسه شيئاً من التدبير» Of‏ مصير الإنسان في حياته كلها إليه سبحانه 
ولو كان في عالم الکون آسباب ومدبرات له » ial‏ و ae‏ 
بأمره ویفعلون بمشيئته ويقابله الشرك في الربوبية وهو jel‏ أن هناك 
مخلوقات لله سبحانه لكن فوْض إليها أمر تدبير الكون ومصير الإنسان في 
حياته تكويناً أو تشریعاً وأنه سبحانه اعتزل هذه الأمور بعد خلقهم وتفويض 
الامر إليهم . 

هذا خلاصة التوحيد والشرك في مجال الربوبية وإنما الكلام في إقامة 
الدليل عليه : 


. "١ سورة التوبة : الآية‎ )١( 
. 16 سورة آل عمران : الآية‎ )۲( 


۳ 


أدلة التوحید في الربوبية 

۱- التدبير لا ينفك عن الخلق 

Oy‏ النكتة الاساسية في خطأ المشركين تتمثل في أنهم قاسوا تدبير عالم 
الكون بتدبير أمور عائلة أو مؤسسة وتصوروا أنهما من نوع واحد . 

et 5‏ سبحانه لهذا العالم ليس كتدبير حاكم البلد بالنسبة إلى 
مواطنیه » أو رب البیت بالنسبة إلى اهله حیث إن ذاك التدبير يتم بإصدار 
الأوامر , ولكن التدبير في الكون في الحقيقة إدامة الخلق والایجاد وقد سبق 
ot‏ الخالقية منحصرة في الله سبحانه فالقول بالتوحيد فيها يستلزم القول 
بالتوحيد في التدبير . 

توضيح ذلك : Of‏ كل فرد من النظام الإمكاني بحكم كونه فقيراً ممکنا 
فاقد للوجود الذاتي 5 لکن فقره ليس منحصراً في وجوده في بدء تحققه وإنما 
يستمر هذا الفقر معه في جميع الأزمنة والأمكنة . فهو محتاج في إدامة وجوده 
بل حتى في علاقاته وروابطه وانسجامه مع مجموع العالم . وحقيقة 
التدير الست ]إلا خلق العالم وجعل الأسباب والعلل بحيث تأتي المعاليل 
والمسَسّبات دبر الأسباب وعقیبٍ العلل » وبحيث تظهر أجزاء الكون إلى 
الوجود وراء بعضها البعض تباعاً > وبحيث يؤثر بعضها في البعض الآخر 
حتى يصل كل موجود إلى كماله المناسب وهدفه المطلوب.فإذا كان المراد 
من التدبير هو هذا, فهو بعينه عبارة عن مسألة الخلق » فكيف يمكن أن نعتقد 
بان التدبير مغاير للخلق ونعتبرهما أمرين مختلفين ؟. 

إن تدبير الوردة ليس إلا تکونها من الواد النيتر وجينية الوجودة في القر بة 
مع استنشاقها GLI‏ آوکسید الكاربون من ol bl‏ وامتصاصها لأشعة الشمس 
وحدوث سلسلة معقدة من التفاعلات الكيميائية في خلایاها نتيجة ذلك » لتنمو 
بالتدريج وتتفتح و تخضر وژهر . ولیس کل منها الا شعبة من الخلق. ومثلها الجنين 
مذ تکونه في رحم الأم » فلا یزال یخضع لعملیات التفاعل والنمو حتی بخرج 
من بطنها . ولیست هذه التفاعلات الا شعبة من عملية الخلق وفرع منه 
وایجاد بعد إيجاد . 
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des‏ وجود الصلة الشديدة بين التدبير والخلق نرى أنه سبحانه بعدما 
یذکر مسألة خلق Ol!‏ والأرض یطرح مسألة تسخیر الشمس والقمر) 
الذي هو نوع من التدبير . 

ومن هذا الطريق یوقفنا القران الكريع على eee‏ عونو 
من الخلق وقد عرفت أن لا خالق إلا الله . 

۲ - وحدة النظام دلیل على وحدة المذیر 

إن مطالعة كل صفحة من صفحات الکتاب التكويني العظیم يقودنا إلى 
وجود نظام موخدوكان أوراق الكتاب التكويني - على غرار الکتاب التدويني 
yer ee i‏ بيك واحدة ون في صورة موحدة 5 

53 وحدة النظام وشمول السنن تقودنا إلى موضوعین : 

2۱ لین للعالم إلا خالق واحد . 

۲- ليس للعالم الا de‏ واحد . 

7 وق کے‎ gor ag £ 

وعند ذلك یتجلی مفاد قوله سبحانه : © ألا له الخلق والامر تبارك الله 
رب العَالَمِينَ 4^ . 

إن جملة «له الخلق » إشارة إلى التوحید في الخالقية . 

وجملة « والأمر» إشارة إلى التوحيد في التدبیر الذي هو نوع من 
الحاكمية . 

وباختصار ‏ 3 وحدة النظام وانسجامه وتلاحمه لاا تہ تتحقق إلا إذا كان 
الکون بأجمعه تحت نظر حاکم ومدبر واحدءولو خضع الکون لادارة مدبرين ۰ 


)1( سورة الاعراف : الآية ۵4 . سورة الرعد : الآية ۲ . 
(۲) سورة الأعراف : الاية ۵۶ . 
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لما كان من النظام المُوَحَد أي أثر oF‏ تعدد المدبّر والمنظم -بحکم 
اختلافهما في الذات أو في liad!‏ والمشخصات - یستلزم بالضرورة 
الاختلاف في التدبیر والادارة » ویستلزم تعدد التدبیر فناء النظام الموحد 
وغیابه . 

وبعبارة أخرى » SL‏ المدبرین إن کانا متساویین من کل الجهات لم 
يكن هنا اثنينية في المدبر » وإن لم يكونا متساويين بل كا ن هناك اختلاف 
بينهما في الذات أو في عوارضهاءفالاختلاف فيها يؤثر اختلافاً في التدبير وهو 
> الحس . 

إلى هنا خرجنا بهاتین النتیجتین : 

الأولى : التدبیر نوع من الخلق . والتوحید في الثاني يلازمه في 
الأول . 

الثانية : إن وحدة النظام وانسجامه وتلاصقه وتماسکه کاشف عن وحدة 
التدبیر والمذیر . 


اجابة عن اشکال 

رن هناك إشكالاً دارجاً في الألسن وهو ان الأرباب المفروضین وان 
كانوا متكثري الذوات ومتغايريها ويؤدي ذلك بالطبع إلى اختلاف الأفعال 
وتدافعها » لکن من الممکن أن يتواطؤا على التسالم وهم عقلاء » ویتوافقوا 
على التلاؤم رعاية لمصلحة النظام الواحد وتحفظا على ale‏ . هذا هو 
الاشکال . 

Ul,‏ الاجابة فبوجود الفرق الواضح بين العقلاء والأرباب المفروضین 
Ob‏ عمل العقلاء مبني على علومهم وليست هي لا قوانين ن Us‏ مأخوذة من 
النظام الخارجي الجاري في العالم . فللنظام الخارجي نوع تقدم على تلك 
الصور العلمية وهي تابعة لنفس النظام الخارجي . فعند ذلك یتصالح العقلاء 
المتنازعون حسب ما تنکشف لهم المصلحة . فيأخذون بالطریق الوسط الذي 
تجتمع فيه مصالحهم وأغراضهم وغاياتهم . هذا هو حکم العقلاء المتنازعین 
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اولً فالمتنازلین ثانياً حسب تطابق آعمالهم على النظام السائد . 

وأما الأرباب المفروضون فالأمر فیهم على العکس OY‏ الكيفية 
الخارجية تتبع علمهم لما عرفت من Sf‏ التدبير ليس منفكاً عن الخلق 
والإيجاد » وليس شأنهم شأن مُدَراء الدوائر والمنشات حيث إن شأنهم التبعية 
للسنن السائدة فيها كما عرفت » فان تدبير الآلهة تدبير تکوینی ينشأ عن 
الخلق والإيجاد ولو Ble‏ لا حدوثاً » فعند ذلك يكون الخارج تاعا لي لا 
أنهم يتبعون السنن الموجودة فيه . وعلى ضوء ذلك فلا معنى للتوافق في 
التدبير . 

وباختصار هناك فرق بين تدبير خال عن الإيجاد والخلق كرئيسين 
بالنسبة إلى مرژوسیهما . فيمكن تصالحهما على كيفية الإستفادة منها 
وبين تدبیر ملازم للخلق والإيجاد وإدامة الحياة واستمرار الوجود . فالرئیس 
في الأول يقتفي السنن السائدة والرئيس في الثاني يوجد السنن ويبدعها . 


- القرآن والتوحيد في الرّبوبية 

6 ~ 2 75 
ببرهان ذي شقوق وقد جاء البرهان ضمن ايتين » تتکفل کل واحدة منهما 
ببیان بعض الشقوق منه » واليك الآيتين : 

< لو كان فیهما آلِهَةَ إلا الله GA‏ فَسْبْحانَ الله 5 العزش US‏ 
يَصِفُونَ 2304 . 

Boe 24 oe‏ @ ,1 له os‏ 1 کک ین ره ۶ وه ده 

۵ وما كان معه من اله إذا لذهب کل اله بما خلق ولعلا بعضهم على 

بَعْض سُبْحانَ الله US‏ يَصِفُونَ 4 . 


: بما يلي‎ WLS مجموع شقوق البرهان‎ Ul, 


(۱) سورة الأنبياء : الآية ۲۲ . 
(۲) سورة المومنون : الآية ٩۱‏ . 


5 


: تصور تعدّد المدبر لهذا العالم یکون على وجوه‎ Sy 

١‏ أن کل واحد من الألهة المدبرة بتدبیر مجموع الکون 
باستقلاله » بمعنى أن يعمل كل واحد ما يريده في الكون دونما منازع ¢ 
هذه ا يلزم تعدّد التدبیر » by‏ المدبر متعدّد ومختلف في الذات » 
وهذا يان طرو النسناد عل العام . وهذا ما يشير إليه قوله سبحانه : قل لو کان 
فيه BT‏ الله GL‏ فسبحان الله رَبّ العزش CE‏ يَصفُونَ». 


۲ - وإما أن يدبر كل واحد قسماً من الكون الذي خلقه وعندئذٍ يجب 
أن يكون لكل جانب من الجانبين نظام خاص مغاير لنظام الجانب الآخر وغير 
مرتبط به أصلا وعندئذ يلزم انقطاع الارتباط وذهاب الانسجام المشهود في الكون. في 
حين أننا لا نرى في الكون الا leg‏ واحداً من النظام يسود کل جوانبه من 
الذرة | إلى المجرة ة وإلى هذا الشق آشار بقوله في الآية الثانية : « إذاً CoD‏ 
Js‏ إله بما خن 4 . 


- أن يتفضل أحد هذه الآلهة على البقية ويكون LS‏ علیهم 

ویوخد جهودهم وأعمالهم . ويسبغ عليها الانسجام » وعندئذ يكون الإله 

الحقيقي هو هذا الحاكم دون البقية وإلى هذا يشير قوله سبحانه : « Waly‏ 

فتلخص Of‏ الآيتين بمجموعهما تشيران إلى برهان واحد » ذي شقوق 
تکفل كل واحدة منهما بیان بعضها . 


التوحید في التدبیر في أحاديث أئمة أهل البیت (ع) 

جاءت الأحاديث عن أئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) حول هذا 
القسم من التوحيد مركزة على الدلائل التي تقدم ذكرها . 

يقول الامام الصادق ( عليه السلام ) : «فلما رأينا الخلق منتظماً 
والفلك جارياً > Greely‏ الليل والنهار والشمس والقمر 6 Jo‏ صحة PM‏ 


“A 


والتدییر » وائتلاف الأمر على of‏ المدبر واحد 7 1 


وسال هشام بن as‏ الصادق ( عليه an le» e‏ 
وجل : ©« لو کان 5 ‘igi‏ إلا الله ستا0 . 


سؤال وجواب 

3 التوحيد في التدبير aly‏ لا مدبر سواه لا يجتمع مع تصريح القران 
بوجود مدبرات في الکون يقول سبحانه A ZAIE  :‏ أمراً PG‏ ويقول عز 
وجل : « وهو القامر G33‏ عباده Og tis ele bens‏ . ولا شك Sf‏ 
هؤلاء الحفظة إذ یراقبون البشر ویحفظونهم من الشر » فلا محالة یکونون 
مدبرین لهم بنحو ما . 

والجواب عنه بما عرفته منا غير مرة من أن معنی الوحید في الخالقية أو 
الربوبية ليس كونه سبحانه خالقاً لجمیع الاشیاء مباشرة وبلا sere‏ دار مدبراً 
كذلك . بل معناه ail‏ ليس في الكون خالق أو مدبر مستقل سواه » وان قيام 
الأشياء الأخرى بدور الخلقة والتدبير هو على وجه التبعية لإرادته سبجانه . 
والإعتراف بمثل هذه المدبرات لا يمنع من انحصار التدبير الإستقلالي في الله 
سبحانه . ومن له أدنى إلمام بألف باء المعارف والمفاهيم القرانية يقدر على 
الجمع بين تلكما الطائفتين من الآيات كما أوضحنا ذلك عند البحث عن 
الخالقية » ولأجل إيضاح الحال نأتي بكلام العلامة الطباطبائي في المقام . 


(۱) توحيد الصدوق . ص٤٤۲‏ . 
(۲) المصدر السابق . ص ۲۵۰ . 
(۳) سورة النازعات : الاية ۵ . 
)٤(‏ سورة الانعام : الآية 5١‏ . 
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الملانکة وسائط فى التدییر 

الملائكة وسائط بینه تعالی وبين الأشياء بدءاً وعوداً على ما یعطیه 
القرآن الکریم » بمعنی ag‏ آسباب للحوادث فوق المادية في العالم 
المشهود قبل حلول الموت والانتقال إلى نشأة الآخرة » وبعده . 

Uf‏ في العود » gel‏ حال ظهور آیات ass an‏ قبض الروح وإجراء 
السژال وئواب القبر وعذابه » وإماتة الكل بنفخ الصور واحيائهم بذلك 
مجددا ¢ والحشر واعطاء الکتاب ووضع الموازین » والحساب ‏ والسوق 
إلى الجنة أو النار فوساطتهم فیها غنية عن البیان . والآيات UA‏ على ذلك 
كثيرة لا حاجة إلى إيرادها والأخبار المأثورة فیها عن النبي وأئمة fal‏ البیت 
( عليهم السلام ) فوق حذ الاحصاء . وکذا وساطتهم في مرحلة التشریع من 
التزول بالوحي ودفع الشیاطین عن المداخلة فيه » وتسدید النبي > وتأييد 
المومنین وتطهیرهم بالاستغقار . 

Ul,‏ وساطتهم في تدبير الأمور في هذه النشأة Jas‏ علیها قوله 
سبحانه > والازغات رقا (a slaty‏ * والسّابحاتِ le‏ * 
فالسّابقات سَبْقاً # فالمُديّراتِ ipl‏ ۹ . 

Ob‏ المراد من « التازعات » التي أقسم بها القران هو الملائكة التي 
تنزع الأرواح من الأجساد ¢ و« GE‏ » كناية عن الشديد في النزع . والمراد 
من « الناشطات » التي تخرج الأرواح برفق وسهولة . و « السابحات » النازلة 
من السماء مسرعة والسبح الإسراع في الحركة كما يقال للفرس سابح إذا 
أسرع في جریه : وه السابقات » تفس الملائكة لانها سبقت ابن آدم بالخير 
والایمان والعمل الصالح وه فالمديرات آمرا» SS‏ المدبرة لأمور 
الکون . 


فشأن الملائكة of‏ یتوسطوا oy‏ تعالی وینفذوا آمره كما یستفاد من قوله 
)١(‏ سورة النازعات : الایات ۵-۱ . 
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Jed aie‏ عباة ae Se‏ ل يبون بالقول روف مر لین 
وقوله : « يَحْافُونَ رَبْهُمْ من فوقهم Shetty‏ ما يُؤْمَرُونَ 4 . 

ولا ينافي ما ذکرنا ( توسطهم بینه تعالی وبين الحوادث وکونهم اسبابا 
تستند إليها الظواهر الكونية ) إسناد الحوادث إلى أسبابها القريبة المادية فان 
السببية طولية لا عَرْضية فان السبب القريب سبب للحادث » والسبب البعيد 


كما لا ينافي توسطهم واستناد الحتوادت إليهم » استناد الحوادث إلى 
الله تعالی 5 وكونه هو السبب الوحيد لها جميعاً على ما يقتضيه توحيد الربوبية 
فان السببية طولية كما سمعت لا عرضية . ولا يزيد استناد الحوادث إلى 
الملائكة استنادها إلى آسبابها الطبيعية القريبة » وقد Ge‏ القرآن الکریم 
استناد الحوادث إلى الحوادث الطبيعية كما صذق استنادها إلى الملائكة . 

ولیس لشيء من الاسباب استقلال في مقابله تعالی حتى ینقطع عنه 
فيمنع ذلك استناد ما استند إليه » إلى ee‏ على و 
تفويضه تعالى تدبير الأمر إلى الملائكة المقربين . فالتوحيد القرآني ينفي 
الإستقلال عن كل شيء من كل جهة . OL‏ لا يملكون اسهم 
ولا Ths‏ ولا هونا the Vy‏ ولا نشور , 

فمئل الاشیاء فى استنادها إلى الأسباب المترتبة : القريبة والبعيدة » 
وانتهائها إلى الله سبحانه بوجه بعید » کمثل الكتابة یکتبها الانسان بيده 
وبالقلم » فللکتابة استناد إلى القلم ثم إلى اليد التي توسلت إلى الكتابة 
بالقلم ‏ والی الانسان الذي توسل إليها بالید والقلم . والسبب الحقيقي هو 
الانسان المستقل بالسببية من غير أن ينافي سببیته » استناد الکتابة بوجه إلى 


اليد والقلم ۳ 


(۱) سورة الآنبياء : الآيتان VV‏ و AV‏ 
(۲) سورة النحل : الآية oF‏ # 
(۳) المیزان » ج ۰۲۰ صفحة ۱۸۳- ۱۸6 بتلخیص . 


۷ 


التوحبد في الحاكمية 
CO)‏ 


إنحصار حق الحاكمية فى الله سبحانه 


dy‏ التوحيد في الحاكمية من * شژون التوحید في الربوبية SB‏ بما 
أنّه صاحب المربوب ومالكه » وبعبارة ثانية خالقه وموجده من العدم» له حق 
التصرف والتسلط على النفوس والأموال وإيجاد الحدود في تصرفاته . وهذا 
ace‏ إلى ولاية بالنسبة إلى المُسَلّط عليه » ولولا ذلك US‏ التصرف تصرف 
عدوانياً . وبما Of‏ جمیع الناس أمام الله سواسية » والکل مخلوق ومحتاج إليه 
لا يملك شيئاً حتى وجوده وفعله وفكره ‏ فلا ولاية لأحد على أحد ADL‏ 
والأصالة » بل الولاية لله المالك الحقيقي saree‏ و والر هب له وجوده 
وحياته كما يقول سبحانه : « هنالك الوَلاية لله الق TS A‏ وبا وخیر 
غقبا may‏ 

والاستدلال بهذه الآية على انحصار الولاية في الله سبحانه مبني على 
ST‏ یکون سم الاشارة « هنالك » إشارة إلى الوقت الذي يتنازع فيه الکافر 
“sai‏ في هذه الدنيا » it,‏ تكون الولاية بمعنى تولي الأمور فهو الذي 
پتولی yl‏ عباده(۲) ۱ 


)1( سورة الکهف : الآية 4 . 
زفة لاحظ مجمع البيان»ج ۳ > ص ۷۲ . 


۷۳ 


وعلى هذا فالحاكمية خاصة بالله سبحانه وهي منحصرة فيه عل من 
مراتب التوحيد ولك of‏ هذه الحقيقة من الآيات التالية : 

< اد الحكم إلا لله یقص ry, Gall‏ خير الفاصلین 4" 

< ألا له الحکم وهو ۳۳1 الحایپین 6 . 

OG وإليه تَرْجَعُونَ‎ Sol في الأولى والآخِرَةٍ وَلَهُ‎ iss dy 

هذا من جانب » ومن جانب خرن وجود الحکومة في المجتمع yl‏ 
ضروري . والمراد الحكومة التي تصون الحريات الفردية إلى جانب 
المصالح الاجتماعية » وتسعى إلى تنظيم الطاقات وتنمية المواهب » وتوقف 
أبناء اي علی واجباتهم. ونجري القوانین والسنن الا لهية والبشرية 3 
ومن المعلوم it‏ نجسیم الحکومة وتجسیدها في الخارج وممارسة الامرة ليبس 
من شأنه ري ر ا 
الحاكمية في ‘ai‏ سبحانه ۳ as‏ الخاكم والأمیر ۳ کالمحکوم » هر 
لزوم کون من یمثل مقام الامرة مان من جانبه سبحانه لإدارة الأمور 


والتصرف » في النفوس والأموال ۰ وان تکون ولایته مستمدة من ولایته 
سبحانه ومنبعثة منها ولولا ذلك لما كان لتنفيذ حکمه جهة ولا دلیل . 


وان شثت قلت . Of‏ المقصود هو حصر الولاية التي تنبعث منها 
الحاكمية في الله سبحانه » لا حصر الامرة والتصدي لتنظیم البلاد » واقرار 
الأمن في المجتمع . فالولاية وحق الحاكمية له سبحانه » وعلی ضوء ذلك 
يجب Of‏ يكون المتمثل بها منصوباً من قبله سبحانه باسمه الخاص أو بوصفه 


ا 1 


(۱) سورة الأنعام : الآية ۵۷ . 
(۲) سورة الأنعام : الآية ۱۲ . 
(۳) سورة القصص : الآية ۷۰ . 


Vt 


ولاجل ذلك نجد Of‏ أمة كبيرة من جنس البشر تولوا منصة الحاكمية من 
جانب الله سبحانه واذنه الخاص . یدیرون شون الحياة الا جتماعية 
للانسان . وفي ذلك یخاطب الله نبیه داود ویقول : 

> یا داود إن جلاک Hs‏ في الأض, فاحكم ب 53 لاس Gal‏ ولا 
بع الهوَى تلف عَنْ deo‏ اف 04 . 

إن الآية اکر bls‏ كانت واردة في تنصیب داود على القضاء » لکن 
نفوذ فضائه كان ناشتاً من حاکمیته الواسعة التي تشمل الحکم والامرة بحیث 
كان نفود | قضائه من لوازمها وفروعها . ولم يكن القضاء في تلك الاعصار 
منفصلا عن سائر شؤون الحكومة ولم يكن شأن داود ليا في بيان 
الأحكام والمعارف » بل كان یتمتع بسلطة تامة تشمل التنفيذية والقضائیه › 
سل التشريعية أيضاً بوحي من الله سبحانه . یقول سبحانه : > وفتل داود 
ode‏ واتاه الله الملك lin ils; Souls‏ بشاء ولول os‏ الله الناس 
بَعْضْهُم wars‏ لَفْسَدَتِ الأرْض ۹ . 

قال العلامة الطباطبائي : ویدل علی pela!‏ خصوص الحكم 
التشريمي به تعالی قوله : « ان Soul‏ إل لله مر أن لا Iya‏ لا یاه us‏ 
الذي ين لیم ۹ . . فالحکم لله لا يشاركه فيه غیره على ظاهر ما يدل عليه 
غير واحد من الآيات » غير أنه سبحانه ربما ينسب الحكم وخاصة التشريعي 
منه في کلامه إلى غیره » gas‏ : «یخکم به ذوا SE‏ بتكم OG‏ 
وقول نی :لوان RSI‏ هم بم َل ا۵ ۰۳ . وقوله تعالى  :‏ اخم 
SS‏ بم لاه 04 وقوله : کم يها ان 04" إلى غير ذلك 


(۱) سورة ص : الآية 7١‏ . 

(۲) سورة البقرة : الآية ۲۵۱ . 
(۳) سورة يوسف : الآية 4١‏ . 
)٤(‏ سورة المائدة : الآية ۹۵ . 
)0( سورة المائدة : الآية 4٩‏ . 
(5) سورة المائدة : الآية 4۸ . 
(۷) سورة المائدة : الاية ٤٤‏ . 


۷۵ 


من الآيات . فاذا انضم هذا القسم من الأیات إلى القسم الأول الحاصر له 
بالله سبحانه يفيد SF‏ الحکم الحق لله سبحانه بالأصالة وأولا لا یستقل به أحد 
opt‏ » ویوجد لغیره db‏ وبالعرض ue‏ > ولذلك عد تعالی نفسه آحکم 
الحاکمین وخیرهم لأنه لازم الاصالة والاستقلال فقال : $ الیش الله pa‏ 
الحاکپین VE‏ وقال : « وَهُوَ خر الحاكمِينَ OF‏ وعم الحکم التكويني 
فلا يوجد ‏ على ما أذكر ‏ ما يدل على نسبته إلى غيره » وان كان معاني عامة 
الصفات والأفعال المنسوبة إليه تعالی لا تأبی عن الانتساب إلى غيره انتساباً 
33( > کالعلم والقدرة والحياة والخلق والرزق ‏ والاحیاء والمشيثة التي 
انتسبت إلى غيره سبحانه في آیات كثيرة » ولعل عدم نسبة الحکم التكويني 
إلى غيره سبحانه Up‏ جانبه تعالی » لاشعار هذا الوصف بنوع من 
الاستقلال الذي لا مُسَوْعْ لنسبته إلى هذه الأسباب المتوسطة . ونظیرها في 
ذلك ألفاظ البدیع والباریء والفاطر وألفاظ أخرى تجري مجراها في الا شعار 
بمعاني تنبىء عن نوع من من الاختصاص ۰ وإنما كفت عن استعمالها في غير 
مورده تعالى رعاية لحرمة ساحة الربوبية9" . 

إلى هنا خرجنا بهذه النتيجة وهي St‏ الحاكمية فرع الولاية على 
المحكوم . ولا ولاية إلا لله سبحانه . فلا حكومة إلا له . غير أن تجسيد 
الحكومة في المجتمع . بمعنى الإمرة عليه » ليس من شؤونه سبحانه » بل 
يقوم به المأذون من جانبه ما بالإسم كما مر في حق داود » أو بالوصف 
والعنوان كما هو الحال في حق العلماء والفقهاء الذين لهم الحكم والإمرة 
عند غيبة النبي أو الإمام المنصوص عليه بالاسم . 

وعلى هذا فالحكومات القائمة فى المجتمعات يجب Of‏ تكون شرعيتها 
ا من ولاه مها easy‏ پوس من ارو وا كانت عدا 
(۱) سورة التين : للاية ۸ . 
(۲) سورة الأعراف : الاية ۸۷ . 


(۳) الميزاتىج ۷.ص ۱۱۰ - ۱۱۷ . وسيوافيك معنی الحکم التكويني عند البحث عن القضاء 
والقدر التكويني > فان الحکم التكويني هو القضاء التكويني . 


۷۹ 


حاكمية لاحد على أحد الا من US‏ الله على الانسان في Jb‏ شروط خاصة 
من العدل والقسط ورعاية الاحکام الالهية . 


التوحید فى الطاعة 
۵ 


إنحصار حق الطاعة فى الله سبحانه 


O|‏ انحصار حق الطاعة في الله سبحانه من * شوون انحصار الربوبية فيه 
سبحانه . فان ply SJ‏ صاحب الانسان ومدبر حياته ومخطط مساره » 
وخالقه على وجه » له حق الطاعة كما له حق الحاكمية » فليس هناك مُطاع 
بالذات ال هو فهو الذي يجب ST‏ یطاع ویمتثل آمره ولا يجب اطاعة غیره الا 
إذا كان باذنه وآمره . 

وبعبارة أخرى » df‏ المالك للوجود بأسره ورب الکون الذي منه وإليه 
الانسان يجب Of‏ يُطاع دون سواه . والمراد من الطاعة هو Of‏ نضع ما وهبنا 
من الالاء »> حتی وجودنا وارادتنا » في الموضع الذي يرضاه . والمروق من 
هذه الطاعة عدوان على المولی وظلم له . الذي یقبحه العقل . 

ul,‏ غيره تعالى ٠‏ فبما at‏ لا دخل له في وجود الانسان وحیاته ونعمه 
وآلائه بل هو Lat‏ إنسان محتاج مثله » فلا یتصور له Go‏ الطاعة SY‏ ذا pl‏ 
المطاع بالذات باطاعته . 

ولاجل ذلك نجد OL‏ على صنفين صنف یعرفه سبحانه مطاعاً 
ویقول : « وَثَالُوا سَمغنا وَأَطَعْنا HE‏ رَيّنا Hy‏ المَصِير 6 . 


(۱) سورة البقرة : الاية ۲۸۵ . 


۷۹ 


وصنف يعطف على إطاعة اله سبحانه إطاعة رسوله ولکن یجعل لزوم 
إطاعته مدا باذنه سبحانه ۵ وما hes)‏ ین os‏ إلا لیطاع ب ادن الله OG‏ 
ویقول : # من : ee‏ الرَسُولَ فقذ pi‏ الله چ . 

لا شك Sf‏ الرسول الاکرم ( صلى الله عليه وآله ) > وأولي الأمر ء 
والوالدین » وغیرهم يجب طاعتهم . وتحرم معصيتهم ومخالفتهم » لکن 
وجوب إطاعتهم نما هو بأمر من الله سبحانه ولولا آمره لما كان لأحد على 
آحد حىّ الطاعة وبذلك تقدر على تصنیف OLY‏ وجمعها . 

نعم » ليست طاعة الرسول منحصرة في سماع الأحكام التي جاء بها 
والعمل علی طبقها » بل للرسول الاعظم مناصب وراء بیان الوحي وتبيين 
الاحکام » ووراء تعلیم القران وتلاوة اياته » ومنها (صدار الأوامر والنواهي 
إلى المؤمنين في مختلف شؤون الحياة فإذا أمر بتجهيز الجيش والنفر إلى 
الجهاد ومکافحة الظالمین فله حق ۶ pele‏ > ومن خالفه فقد خالف 
الرسول وعصاه . وهذا بخلاف ما إذا بلغ الرسول أحکام الله ورسالاته إلى 
الناس كالصلاة والصیام فترکهما Ly‏ معصية لله سبحانه لا معصية للرسول . 
فیجب على الموخد الامعان في هذه المجالات المختلفة ویعترف : 

الا : إن welll‏ على وجه الاطلاق مختصة dil‏ سبحانه ولا طاعة 
لغیره بالذات . 

وثانياً : إنَّ الرسول الاعظم له مقامات فهو في مقام مبلغ وبشیر ونذیر ؛ 
كما في ابلاغ رسالاته . وهو في الوقت نفسه في مقام آخر آمر ونا له حق 
الأمر والنهي > كما هو في مقام الث فاصل للخصومات وقاض بين الناس 
فيجب تنفيذ حكمه . وتمييز هذه المقامات غير خفي لمن ral‏ وتذبر . 


# #¥# «¥ 


(۱) سورة النساء : الاية 14 . 
(۲) سورة النساء : الآية ۸۰ . 


التوحید في التشريع 
زا 


انحصار حق التقنین والتشریع في الله سبحا 


إن لتوحید في التشريع من فروع التوحيد في الربوبية » فاذا كان الله 
سبحانه هو SS‏ والمدیر والمدیر للکون والانسان » والمالك والصاحب فلا 
وجه لسيادة رأي أحد على oY . sof‏ الاس في مقابلة سبحانه سواسية 
اا الفط هافر 


وبعبارة dls ef‏ المشرع aly‏ لا ينفك تشريعه وتقنينه عن إيجاد 
الضیق على الفرد والمجتمع . فینهی عن شيء تارة وه آخری تفت 
على العصیان والمخالفة . ومن المعلوم أن هذا العمل یتوقف على ولاية 
المقنن على الفرد أو المجتمم ولا ولاية لاحد على احد الا الله سبحانه . 
فلأجل ذلك لا مناص من القول at‏ التقنين والتشريع الذي هو نوع تدبير 
لحياة الفرد والمجتمم مختص بالله سبحانه ولیس eae‏ ذلك الحق . 

وعلى هذا الأساس لا یوجد في الاسلام أي سلطة تشريعية لا فردية ولا 
جماعية ولا مشرع إل الله وحده ء Lily‏ الفقهاء والمجتهدون فليسوا بمشرعين 
بل هم متخصصون في معرفة تشریعه سبحانه ووظیفتهم الکشف عن الأحكام 
بعد الرجوع إلى مصادرها وجعلها في متناول الناس . 

UL,‏ ما تغورف في القرن الاخیر من إقامة مجالس النواب أو الآمة أو 


A\ 


الشوری في البلاد الاسلامية » فلیست لها وظيفة سوی التخطیط لاعطاء 
البرامج للمسژولین في الحکومات في ضوء القوانین الالهية لتنفیذها . 
والتخطیط غير التقنین كما هو واضح . 

وعلی ذلك فهناك GE!‏ وَمُشَرَع وهو الله سبحانه » كما ان هناك cyt‏ 
وكاشف عن القوانين وهو الفقيه 3 وهناك جماعة الخبراء الواقفون على 
المصالح والمفاسد وشأنهم التخطيط والبرمجة في مجالاات الزراعة والتنمية 
والاقتصاد والصناعة وغير ذلك مما لا نتم الحياة في هذه العصور إلا به وهم 
نواب الأمة ووکلاژهم في تلك المجالس . 

ثم إن هناك آیات في الذكر الحکیم تدل بوضوح على اختصاص 
التشریم بالله سبحانه » نذکر بعضا منها : 

قال سبحانه : Soe Hap‏ يما Jil‏ لله Agi‏ هم 


الکافرون 4 . 
aa ۴ $. 0 ZS or oF © >‏ 
وقال سبحانه : ap‏ لَمْ یم بما أَنْرَلَ الله فاوليك هم 
الظالمون 294 . 


وقال سبحانه : > jal esas‏ الإنجيل. Jil ly‏ الله فيه وَمَنْ لم 
oS‏ ہما SH‏ الله As gh‏ هم الفَاسِقُونَ ۹" 

فهذه المقاطع الثلائة تعرب عن انحصار حق التقنین بالله سبحانه وذلك 
لأنه يصف كل من حكم بغير ما أنزل الله تارة بالكفر وأخرى بالظلم وثالثة 
بالفسق » فهم كافرون لأنهم يخالفون التشريع الالهي بالرد والإنكار 
والجحود . وظالمون لأنهم يسلمون حق التقنين الذي هو مختص dy‏ 
سبحانه إلى غيره » وفاسقون لأنهم خرجوا بهذا الفعل عن طاعة الله تعالى . 


(۱) سورة المائدة : الآية 44 . 
(۲) سورة المائدة : الآية 1۵ . 
(۳) سورة المائدة : الاية 1۷ . 


AY 


وباختصار 6 pseu ae‏ صنفین, ز حکم ‏ الله تبارك وتعالی وحکم 
الجاهلية ويقول : SAID‏ الجاهِليّة نون وَمَنْ اخسن مِنَ الله کم لقوم 

« فالحكم حكمان » حكم الله وحكم al‏ الجاهلية فمن أخطأ بحكم 
الله حكم بحكم fal‏ الجاهلية )29 . 

وعلى ضوء ذلك فالسلطات التشريعية السائدة في العالم . إذا كان 
تشريعها مطابقاً لتشريع الله سبحانه فهو حكم الله » ولو أضيف إلى المجالس 
فقد سبقه التشريع الإلهي ولم يكن حاجة لتشريعه . وإن كان على خلافه فهو 
حكم الجاهلية حسب النص الشريف . 

نعم ها هنا أسئلة حول db Ene‏ سبحانه نترك الإجابة 

عنها إلى الأبحاث الفقهية . ولکن gb‏ 2 بنكتة وهي أن ge‏ التشریم على 
الاين شؤون الربؤبية فمن أعطى زمام التشریع إلى غيره سبحانه فقد 
اتخذه ربا ولو في بعض الشژون لا كلها ولاجل ذلك فری ان ان بزفي 
اليهود والنصارى بأنهم « اتخذوا خْبَارَمُمْ ورفبانهم Lu‏ من دون الله 
سیخ بْنَ PG iS‏ ولم يكن اتخاذهم أرباباً لأجل عبادتهم بل لأجل دفع 

حق التشريع الب 

روى الثعلبي في تفسيره عن علي بن حاتم قال : « أتيت رسول الله 
هذا 00 م انتهيت إليه oa es Rate:‏ 
monde‏ لی يوام عل ا عي از 
فتستحلونه قال : فقلت : بلی . قال : فتلك عبادتهم » . 
(۱) سورة المائدة : الآية ۵۰ . 
(۲) من لا یحضره الفقیه 6 ج ۰۳ ص ۳. 


)"( سورة التوبة : الآية إ۳. 


۸۳ 


وروي عن الباقر والصادق ( عليهما السلام ) آنهما قالا : « آما bat‏ 
صاموا ولا ۳ ولكنهم أحَلُوا لهم حرام وحرموا علیهم ٠ You‏ فابعوهم 


وعبدوهم من حيث لا يشعرون ٩‏ . 


)1( مجمع البیان.ج ۳ ۰ ص ۲۳ ی الرب واعطاء زمام التشریع كان على وجه الحقيقة » 
وفي تسمية ذلك عبادة نوع ور وتوسع كما سيوافيك في معنی العبادة . 


At 


التوحيد في العبادة مما اتفق على اختصاصه بالله سبحانه جمیع 
المسلمين بل الالهیین » فلا يسجل اسم أحد في سجل الموحدين أو 
المسلمين الا أن يُخصّص العبادة بالله وحده فلو عممها له ولغیره » لا يكون 
tes‏ و و 

وهذه القاعدة الكلية لا يشك فيها أي مسلم > كيف والقران یصرح Ob‏ 
الغاية والهدف الأسنى من بعث الأنبياء هو الدعوة إلى التوحيد في العبادة » 
قال سبحانه : « وَلَقَدْ بَعَثْنا في Ul JS‏ رَسُولاً AST of‏ الله وتو 
الطاغوت Og‏ . وشعار المسلمين من لدن بعثة النبي ( صلى الله عليه واله ) 
إلى يومنا هذا هو تخصیص العبادة بالله سبحانه » كيف وهم یقرژون في 
صلواتهم  :‏ إياك LAS‏ ویْاك نستمین 29# . وکانت مكافحة النبي he)‏ 
الله عليه وآله ) للثنويين تترکز على هذه النقطة غالباً كما هو ظاهر لمن راجع 
القرآن الكريم . 

وبالجملة . لا تجد مسلماً pol Sy‏ الضابطة والقاعدة بل الكل 


(۱) سورة التحل : الاية ۳۹ . 
و۵ سورة الفاتحة : الآية ه 7 


Ao 


متفقون على صحتها قائلون Sb‏ استحقاق العبادة من شژون الربوبية » فمن 
کان Uy‏ فهو مستحق للعبادة » Sy‏ لا رب سواه فلا معبود سواه . وانما 
الکلام في تشخیص مصادیقها وجزثياتها عن غیرها . وهذه هي المشكلة 
الوحيدة في هذا الفصل ان جل من يعون بعض الأفعال عبادة لم یتوفقوا 
في تحدید العبادة تحدیدا (ales‏ يتميز به مصداق العبادة عن غيرها . dos‏ 
ذلك ضربوا الكل بسهم واحد فخلطوا العبادة بغيرها » وأجروا على الكل 
حكم الشرك . ومن هنا يجب على الباحث الكلامي تحديد مفهوم العبادة 
حتى يتميز مصداقها عن مصداق غيرها كالخضوع والتعظيم . 

وهذا البحث هو البحث الرئيسي في هذا الفصل وليس للباحث غنى 
عنه » ونحن نرسل الكلام في الموضوع لما نجد فيه من الأهمية الخاصة في 
هذه الأعصار . 


ما هی العبادة ؟ 

لفظ العبادة من المفاهيم الواضحة كالماء والأرض ولكن مع وضوح 
مفهومها وحضور هذا المفهوم في الذهن يفعب و بالكلمات » LSS‏ 
هي واضحة ا ¢ WIS‏ واضحة (hives‏ بحيث يسهل تمييز مصاديقها 
عن مصاديق التعظيم والتكريم . فتقبيل العاشق دار معشوقته » أو تراب قبرها 
بعد موتها لا يوصف بالعبادة . كما أن ذهاب الناس إلى زيارة من يعنيهم من 
الشخصيات » والوفود إلى مقابرهم » أو الوقوف أمامها احتراما لا يعد عبادة 
Oy‏ بلغ من الخضوع ما بلغ . ولكن لكي نعطي ضابطة كلية لتمييز المصاديق 
نأتي بتعاريف ثلاثة تتميز بها العبادة عن التكريم والتعظيم وإليك بيانها . 

التعريف الأول 

العبادة هي : « الخضوع اللفظي أو العملي الناشىء عن الإعتقاد 
بألوهية المخضوع له 207 ويتضح صدق هذا التعريف ببيان أمرين : 


(۱) سيوافيك فيما يأتي معنى الألوهية . 


A٦ 


الأول : ان العرب الجاهلیین الذين نزل القران في آوساطهم 
وبيئاتهم 3 بل كل الوثنيين وعبدة الشمس والكواكب والجن 3 کانوا یعتقدون 
بألوهية معبوداتهم » ويتخذونها آلهة صغيرة » وفوقها الإله الكبير الذي نسميه 
ب «الله » سبحانه وتعالى . 


الثاني : df‏ العبادة عبارة عن القول أو العمل الناشئين من الإعتقاد 
enim‏ ا سل ل 
الخضوع أو التعظيم والتكريم عبادة . 

أما الأمر الأول Jas‏ عليه ایات كثيرة نشير إلى بعضها 
سبحانه : 

. يَعْلَمُونَ‎ Gis BI يَجْمَلُونَ مَعْ الله الا‎ Gay 

«واتخذوا من دُونٍ اله QT‏ ليَكُونُوا لَهُمْ عِرَا 4 . 

« انعم کنهدون GU‏ الله igh‏ أخرى OG‏ 

. “4 iis Lest Lat لأبيه آرْرَ‎ Gall وإذ قَالَ‎ > 


فهذه الآيات تشهد على أن دعوة المشرکین كانت مصحوبة بالاعتقاد 
بألوهية أصنامهم وقد فسَر الشرك في بعض الآيات ب « اتخاذ الإله مع الله » » 
وذلك في قوله سبحانه : > وأغرض عن المش كين * ان كفيناك 
المستهز تین * الذین یجعلون مع الله إلهاً BI‏ فسوف يَعْلَمُونَ ج“ . 


(۱) سورة الحجر : الآية ٩١‏ . 

(۲) سورة مریم : الاية ۸۱ . 

(۳) سورة الأنعام : الآية ۱٩‏ . 

. ۷6 سورة الأنعام : الاية‎ )٤( 

)0( سورة الحجر : الأیات ۹6- ٩1‏ . 


NY 


وفي آية أخرى Ab‏ حقيقة الشّرك ب « اعتقاد ألوهية المعبود » وذلك 
في قوله سبحانه : ام لَهُمْ ال 53 الله Olas‏ لله Ue‏ يُشْرِكُونَ 204 . 
فجعل ملاك الشرك الإعتقاد بألوهية غير الله والمراد من الشّرك هناء الشرك 
في العبادة . 

فبهذه OLY‏ ونظاثرها یتجلی بوضوح تام Of‏ شرکهم كان بسبب 
اعتقادهم آلوهية معبوداتهم وبسبب هذا الاعتقاد کانوا یعبدونها ویقدمون لها 
النذور والقرابین وغير ذلك من التقالید والسنن العبادية . وبما أن كلمة 
التُوحيد تهدم عقيدتهم بألوهية غير الله سبحانه » كانوا يستكبرون عند سماعها 
كما قال je‏ وجل : ام کنو إذا قي لَهُمْ لا إلة إل لله تون 04 
أي يرفضون ما قيل لهم . لأنهم يعتقدون بألوهية معبوداتهم أيضا . ويعبدونها 
لأنها الهة بحسب تصورهم . 
۱ ولأجل هذه العقيدة السخيفة كانوا إذا دعي الله وحده کفروا به 6 وإذا 
اشرك به امنوا كما قال سبحانه : > SI‏ 2 أنه إذا دعي الله وَحْدَهُ کفرتم وَإِنْ 
يشرك به موا فالحکم لله hal‏ الكبيرٍ OE‏ 

وأما الأمر الثاني : فيدل عليه OLY‏ التي تأمر بعبادة الله وتنهى عن 
عبادة غيره » du‏ ذلك بأنّه لا إله إلا الله كقوله سبحانه وتعالى :ا« يا قوم 
ews‏ لله ما َكُمْ من ال غیره ره OG‏ ومعنى ذلك Sf‏ ی سر 
من کان لها « ولیس هو الا الل . وعندئذ فکیف تعبدون ما لیس باله . و 
تتركون عبادة الله وهو الإله الذي يجب أن یعبد دون سواه ؟ ۳ 1 
المضمون وردت آیات كثيرة آخری(*) . ۱ 


(۱) سورة الطور : الایة۳ . 

(۲) سورة الصافات : الآية ۳۵ . 

(۳) سورة غافر : الآية ۱۲ . 

۹3 سورة الأعراف : الآية ۵4 . 

)0( قد ورد هذا المضمون في عشرة موارد أو أكثر في القران الحكيم ويمكن للقارىء الكريم OF‏ 
يراجع لذلك الآيات التالية الاعراف/ ۱۵ و۷۳ و۸۵ . هود/ 50 و١5‏ و۸4 الأنبیاء/۲۵ ۰ 
المومنون/۲۳ و۲۲ . طه/٤٠‏ . 


فهذه التعابير التي هي من قبيل تعليق الحكم على الوصف › تفيد Of‏ 
العبادة Hast, alo‏ النابعین من الاعتقاد بألوهية coe‏ » إذ نلاحظ 
بجلاء كنف أن القران استنكر عبادة المشركين غير الله Ob‏ هذه المعبودات 
ليست بالهة › ون العبادة من شؤون الألوهية » فإذا تحقق وصف الألوهية في 
شي ء جازت عبادته واتخاذه یرد . وحيث آن هذا الوصف لا يوجد إلا في 
الله سبحانه وجب عبادته دون سواه . 


فإلى هنا اتضح Of‏ الحق في التعريف هو أن يقال : « إل العبادة هي 
الخضوع النابع عن الإعتقاد هد المعبود » وإلى ذلك يشير العلامة الحجة 
المرحوم الشیخ محمد جواد البلاغي في تفسیره المسمی ب « eV‏ الرحمن » 
في معرض ان وتحليله لحقيقة العبادة قال : « العبادة ما يرونه بغرا 
بالخضوع لمن یتخذه الخاضع الها ليوفيه بذلك ما يراه له من حق الإمتياز 
بالألوهية Og‏ . 


يه العلامة البلاغی ما يدركه فطرياً للعبادة في قالب الألفاظ 
والبيان . والآيات المتقدمة تؤيد صحة هذا التعريف واستقامته . 


eis‏ هي ate‏ أمام من يعتقد بأنه يملك شأناً من شؤون 
وجود العابد وحياته واجله وعاجله » . 


توضیح ذلك : إِنَّ العبودية من شژون المملوكية ومقتضياتها » فعندما 
بش العاید في نفسه يار من «HS steal‏ ويحس س بالمالكية في الطرف 
الاخر » یفرغ | إحساسه هذا » في الخارج ٠‏ في ألفاظ وأعمال خاصة ‏ 
وتصير الألفاظ والأعمال تدا لهذا الاحساس > ویکون كل عمل أو لفظ 
مُظْهِر لهذا الإحساس العميق » عبادة . 


(۱) آلاء الرحمن.ص ۰۰۷ طبعة صيدا. وقد طبع من هذا التفسير جزءان فقط . 


۸۹ 


ولا شك Sf‏ لیس المقصود بالمالكية . مطلق المالكية » فالاعتقاد 
بالمالكية القانونية والاعتبارية لا یکون آبداً موجباً لصیرورة الخضوع عبادة . 
والبشر في عصور « العبودیات الفردية » بالأمس . و« العبودية الجماعية » في 
الحاضر ‏ لا یعدون امتثالهم لاوامر أسيادهم عبادة . وإنما المقصود من 
المملوكية هنا . القائمة على أساس الخلق والتکوین والتسلط على شأن من 
شوون التکوین . فالمالکیات الحقيقية لها مناشیء مختلفة وهاك بیانها : 

۱ - قد یوصف بالمالكية لکونه خالقاً ¢ ومن هنا یکون الله سبحانه مالكاً 
حقيقياً للبشر لانه خالقه وموجده من العدم . ولهذا نجد القرآن الکریم یعتبر 
جمیع الموجودات الشاعرة عبيداً لله « ویصفهم تعالی بأنه مالکهم الحقيقي 
وذلك لأنه خلقهم . إذ یقول سبحانه : « إن کل مَنْ في السَّمُواتِ والازض 
إا gl‏ الرّحْمَنِ Ogle‏ 

ولأجل ذلك أيضاً نجده سبحانه يأمرهم بعبادة نفسه معللا بأنه هو رتهم 
الذي خلقهم دون سواه . إذ بقول : « يا yl‏ لناس اعْبُدُوا ریک اي 
ple‏ وَالَّذِينَ من کم 204 ويقول جل شأنه : « ذلکم الله ریکم لا إل 
الا هو js BE‏ شيء فَاعْبدُوهُ 4 . 

۲ - ویوصف بالمالكية لکونه رازقاً ومحيياً ومميتاً ۰ ولذلك یحس کل 
إنسان سلیم الفطرة بمملوکیته لله تعالی  GY‏ سبحانه مالك حياته ومماته 
ورزقه . ومن هنا یلفت القرآن نظر البشر إلى مالكية الله Js‏ لرزق الانسان 
al,‏ تعالى هو الذي يميته وهو الذي يحييه . لیلفته من خلال ذلك إلى أن الله 
هو الذي یستحق العبادة فحسب » إذ يقول عرز من قائل : > الله الذي کم 


ثم کم بتکم GRA‏ 2904 . ويقول سبحانه  :‏ مَل گم با 


(۱) سورة مریم : الآية ٩۳‏ . 
(۲) سورة البقرة : الآية ۲۱ . 
(۳) سورة الانعام : الاية ٠١١‏ . 
)٤(‏ سورة الروم : الآية 4٠‏ . 


ملک منم مِنْ شرکا فيمارَرْفناكُمْ OE‏ ویقول تعالی : « هو يخبي 
یمیت OF‏ 


۳ - ویوضف بها لکون الشفاعة والمغفرة بيده » وحيث إل اله تعالى هو 
المالك للشفاعة المطلقة لقوله تعالى : قل لله لله الشفاعةٌ جَمِيعاً OE‏ 
ولمغفرة الذنوب لقوله تعالى : ور لول اله ۰۲9 بحیث لا 
مك أن یش انيد لاحد من امد ate «i‏ الان ي فا 
ضميره بأن ن الله سبحانه مالك مصيره من حيث السعادة الاخروية » وإذا آحس 
إنسان بمملوكية کهده iy‏ کتلك « ثم نحل هذا الإحساس في 13 
اللفظ أو العمل » كان عابدا له بلا ریب . 


وإلى ذلك يرجع ما ریما یفسر العبادة بانها خضوع امام فن يعتفد 
بربوبيته » فمن كان خضوعه العملي » أو القولي أمام أحد نابعاً من الإعتقاد 
بربوبيته . كان بذلك عابداً له . ويكون المقصود د من dad‏ « الرّب » في هذا 
التعريف هو المالك لشؤون الشيء » القائم بندبیره وتربته ۰ 


ويدل على ذلك OF‏ قسماً من الآيات تعلل الامر بحصر العبادة في الله 
وحده بأنه Sh‏ فمن ذلك قوله سبحانه : « وقال المسیح يا بني إسرائيل 
وا الله ي 5655( 4 . وقوله سبحانه : « إن odd‏ امتكم امة واجدّة 
انا زیکم Abb‏ 4 . وقوله سبحانه « Sf‏ اله رَبّي وَرَبكُمْ فَاعبَدُوهُ هَذا 
صراط مستقيم 04 . وغير ذلك من الآيات التي تجعل العبادة دائرة مدار 


(۱) سورة الروم : الآية ۲۸ . 

(۲) سورة يونس : الآية 91 . 

۳( سورة الزمر : الآية 44 . 

ره) سورة آل عمران : الآية ۱۳۵ . 
)0( سورة المائدة : الاية ۷۲ . 
)1( سورة الانبیاء : الآية ٩۲‏ . 

(۷) سورة آل عمران : الآية ۵۱ . 


4\ 


الربوبیة) . 


التعریف الثالث 

ویمکننا ان Geet‏ إدراكنا للعبادة في قالب ثالث فنقول : العبادة هي 
« الخضوع ممن يرى نفسه غير مستقل في وجوده وفعله » آمام من یکون 
مستقلا فیهما » . ولیس الغني المستقل إلا الله سبحانه ‏ وقد وصف نفسه 
تعالى في غير موضع من كتابه بالقيوم قال عز من قائل : 8 الله لا AYA‏ 
esl coal‏ 4 وقال سبحانه : « وعنت الوْجُوهُ لِلْحَيّ القيوم 74 . ولا 
یراد منه سوی کونه LSE‏ بنفسه ۾ لیس .فيه aT‏ شاثبة ثبة من شوائب الفقر والحاجة 


إلى الغیر » بل کل ما سواه قائم به . 


وبعبارة أخرى : العبادة نداء الله تعالی وسواله « والقیام بخضوع في 
محضره » وطلب حاجات الدنیا والااخرة منه على انه الفاعل المختار والمالك 
الحقيقي لامور الدنیا والاخرة كلها كلها . والمتصرف فیها . فلو نودي موجود آخر 
بهذا الوصف « Gig‏ أو فضا ٠»‏ فالنداء dole‏ له وشرك فيه . والمنادي 
مشر بلا كلام . فالذي يجب الترکیز عليه هو أن نعرف ما هو فعل الله 
سبحانه » ونميزه عن فعل غيره وصلاحيته . حتى لا نقع في ورطة الشرك عند 
طلب شيء من الأنبياء والأولياء وغيرهم من الناس » فنقول : 


إن من أقسام الشرك هو أن نطلب فعل الله تعالى من غيره . ومن 
المعلوم Ri‏ فعل الله تعالى الس هومطان الخلق والتدبير والرزق سواء He;‏ 
عن استقلال أم بإذن الله انه اه ترا نسبها إلى غيره ف فى القران » بل هو 
الس لقال و ری أمام آخر بما أنه 


bY (1)‏ الآيات الکریمات التالیات : يونس : الاية ۰۳ الحجر : الآية ۰۹٩‏ مریم : 
الایتان 5" و50 » الزخرف : الاية 54 . 

(۲) سورة البقرة : الاية ۲۵۵ ۰ وال عمران : الاية ۲ . 

(۳) سورة طه : الاية ۱۱۱ . 


۹۲ 


مستقل في فعله سواء أكان الفعل فعلا عادياً كالنشي والتكلم » أم غير عادي 

كالمعجزات التي كان يقوم بها سيدنا المسيح ( عليه السلام ) مثلاً » من خلق 

» والأبرص وإحياء الموتى والإنباء بالمغيّبات‎ SV من الطين وابراء‎ oi 
. الخضوع عبادة للمخضوع له‎ Je 


توضیح ذلك ]إن الله سبحانه غني في فعله » كما هو غني في ذاته عما 
سواه » فهو یخلق ویرزق ويحيي ویمیت من دون ai‏ یستعین باحك تاو في 
أفعاله المباشرية أو التسبيبية - أو يستعين في خلقه بمادة قديمة غير مخلوقة 
له . فلو اعتقدنا ob‏ أحداً مستغن في فعله العادي وغير العادي عمن سواه » 
وأنه يقوم بما يريد من دون استمداد واحتياج إلى أحد حتى الله سبحانه » فقد 
أشركناه مع الله واتخذناه نذا له تعالى . 


فالملاك في هذا التعريف هو « استقلال الفاعل » في فعله « وعدم 
استقلاله . والتوحيد بهذا المعنى مما يشترك فيه العالم والجاهل . 


نعم ما يدركه المتألّه المثالي من التفاصيل في مورد الإستقلال في 
المعبود » وعدمه في العابد على ضوء الأدلة العقلية والكتاب العزیز » مما 
يدركه غيره Lal‏ بفطرته التي خلق عليها . فلا يلزم من اختصاص فهم 
التفاصيل بهذه الطبقة ( أي المتألّهين البصيرين ) حرمان الجاهليين من فهم 
معاني العبادة ومشتقاتها الواردة ذ فى القران ومحاوراتهم العرفية » فالعبادة بهذا 
المعنى - أي باعتقاد كون المعبود مستقلا - يشترك فيه العالم والجاهل › 
والكامل وغير الكامل » غير Of‏ كل فرد من الناس يفهمه على قدر ما أعطي 
من الفهم والدرك كما قال سبحانه : ( ILS‏ وة بقترها 4(“ وحيث أن 
الدارج في ألسنة المتكلمين في المقام » التعبير ب « التفويض » فلنشرح . 
مقاصدهم . 


(۱) سورة الرعد : الاية ۱۷ . 


ay 


ماذا پراد من التفویض ؟ 
إتفقت كلمة الموحدین على at‏ الاعتقاد بالتفويض موجب للشرك » 
بان الخضوع النابع من ذاك الإعتقاد Je‏ عبادة للمخضوع له » والتفويض 
یتصور في آمرین : 


۱- تفویض الله تدبیر العالم إلى خيار عباده من الملائكة والأنبیاء 
والاولیاء > ویسمی بالتفویض التكويني . 


| تفويض الشؤون الإلهية إلى عباده کالتقنین والتشریع 1 والمغفرة 
والشفاعة « مما يعد من شوّونه سبحانه ویسمی بالتفویض التشريعي 1 


فلا شك أنه موجب للشرك ٠‏ فلو اعتقد أحد St‏ الله فوض أمور العالم 
وتدبيرها من الخلق والرزق والإماتة ونزول الثلج والمطر وغيرها من حوادث 
العالم إلى ملائكته أو صالحي عباده . فقد جعلهم آندادا له سبحانه » إذ لا 
Ly‏ يفعلون وما يريدون . 


فالأمر دائر بين كون العبد ذا فعل بالإستقلال والإنقطاع عن الله 
سبحانه(۱) أو كونه ذا Olt‏ بأمره تعالی وإذنه ومشیئته ولا قسم الث . والأول 
منهما هو التفویض . وأما الثاني وهو الاعتقاد بان القديسين من الملائكة 
والجن أو الأنبياء أو الأولیاء مدبرون للعالم باذنه ومشيئته وأمره وقدرته من دون 


أن یکونوا مستقلین LS‏ یفعلون » او مفوضین Led‏ یعملون + فلیس موجباً 


(۱) وهو قسمان إستقلال العبد في الافعال الراجعة إلى تدبیر العالم والحوادث الوافعة فيه وهو 
محل البحث . واستقلاله في آفعال نفسه his‏ وتکلمه وهو ما يأتي البحث عنه في الجبر 
والتفویض وهو الفصل oli‏ من الکتاب . 


٤ 


للشرك > بل أمره دائر حينئذٍ بين كونه صحيحاً مطابقاً للواقع كما في 
الملائكة از غاظا dices‏ له » كما في الأنبياء والأولياء ۰ فإنهم غير واقعين 
في سلسلة العلل والأسباب بل هم كسائر الناس يستفيدون من النظام الطبيعي 
بحيث يختل عيشهم وحياتهم عند اختلال تلك النظم.ومعلوم أنه ليس کل 
مخالف للواقع يعتبر شركا > إذ عند ذاك يحتل الولي مكان العلّة الطبيعية 
والنظم المادية » وليس الإعتقاد بوجود هذا النوع من العلل والأسباب مكان 
النظم المادية للظاهرة شركا . 


وفك نهر أن مشركي age‏ الرسالة كانوا يعتقدون لالهتهم نوعاً من 
الإستقلال في الفعل وكانوا يتوجهون إليها على هذا الأساس . وقد جاء في 
السيرة أنه لما أصاب المسلمين مطر في الحديية لم يبل أسفل نعالهم أي 
OW‏ فنادی منادي رسول الله ( صلی الله عليه واله ) منادیه آن ينادي 7 
صلوا في رحالکم . وقال ( صلی الله عليه (ally‏ صبيحة ليلة الحديبية لما 
he‏ بهم : « أتدرون ما قال ربكم » . قالوا : الله ورسوله أعلم . قال : قال 
الله عز وجل Ge:‏ بي مِنْ جبايي مین بي ISS‏ » فاما مَنْ قال tee:‏ 
LS,‏ الله وفضله » فهو GaSe‏ بالله وکافر بالکواکب ‏ وَمَنْ قال : مطرنا بنجم 
lis‏ -وفي رواية بنوه HS‏ وکذا - فهو مَوْمنْ بالکواکب وکافر بي ۲“ . 


Ul,‏ القسم الثاني 

وهو الاعتقاد Ob‏ الله سبحانه فوض إلى أحد مخلوقاته بعض شوونه 
كالتقنين والتشريع والشفاعة والمغفرة ٠‏ فلا ريب أنه شرك بالله » واتخاذ ند له 
كما یقول سبحانه : # ومن لاس من یتخذ من دون الله انداداً يجبونهم 
LAS‏ الله 274 والموجود لا یکون نذا لله سبحانه » إل ذا كان قائماً بفعل أو 


(۱) السيرة الحلبية » ج ۰۳ ص ۲۹ . 
)1( سورة البقرة : الاية ٠١١‏ . 


40 


شأن من آفعال الله وشوونه شاه ماج لا ما إذا قام به بإذن الله وأمره ع 
فلا يكون عندها (1G‏ بل عبد مطیعاً له مژتمرا بأمرة . منفذاً لمشیتته تعالی » 


. هدا. 


وقد كان أخف آلوان a‏ وأنواعه بين الیهود والنصاری والعرب 
الجاهليين اعتقاد فريق منهم بأن الله سبحانه فوض حق التقنين والتشريع إلى 
الرهبان والأحبار كما يقول القران الكريم : « انخذوا ie‏ ورهبانهم 
اباب من دون الله ats » OG‏ الله فوض Go‏ الشفاعة والمغفرة اللذین هما 
من حقوقه المختصة به - إلى أصنامهم ومعبوداتهم > Oly‏ هذه الأصنام 
والمعبودات « مستقلة » في التصرف في هذه الشؤون . فهي شفعاژهم عند 
الله » ولاجل ذلك كانوا يعبدونها > كما يقول عر من قائل  :‏ وَيَْبْدُونَ مِنْ 
دون الله oh pa YG‏ ولا ees‏ وین Vhs‏ عاونا Be‏ الله 294 . 
ولذلك أصرت الآيات القرانية على القول ol‏ لا یشفع أحد إل OSL‏ الله » فلو 
ots‏ المشرکون یعتقدون Ob‏ معبوداتهم تشفع لهم بإذن الله لما كان لهذا 
الاصرار على مسألة متفق علیها بين المشرکین » أيّ مبرر . على أن ذلك 
الفریق من الجاهلیین إنما کانوا یعبدون الأصنام لکونها تملك شفاعتهم . وان 
ole‏ توجب التقرب إلى الله » 7 لكويها ات أو مديرة للکون » وفی هذا 
يقول القرآن الکریم حاكياً مقالتهم : > ما دهم ال لِيَُرَبُونا إلى الله 
ی 4 . 


زبدة المقال 

خلاصة القول في المقامِن اي عمل ينبع من الإعتقاد Sb‏ الله سبحانه 
له العالم أو ربه أو غني في فعله ۰ ویکون كاشفاً عن هذا النوع من التسلیم 
المطلق . يعد dole‏ لت ويكون صاحبه مشركاً إذا فعل ذلك لغير الله . 
(۱) سورة التوبة : الآية ۳۱ . 
(۲) سورة يونس : الآية ۱۸ . 


(۳) سورة الزمر : الاية ۳ . 
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ویقابل ذلك » القول والفعل والخضوع ع الاعتقاد . 
فخضوع أحد أمام موجود وتكريمه مبالغاً في ذلك - من دون أن ينبع من 
الإعتقاد بألوهيته » لا يكون شركاً ولا عبادة لهذا الموجود . وان كان من 
اه ان كو سراي . مثل سجود العاشق للمعشوقة أو المرأة لزوجها , 
فإنه وان كان حراماً في الشريعة الإسلامية لكنه ليس عبادة بل حرمته لوجه آخر 
فالعبادة والتحريم شيئان . 

ومن هذا البيان يتضح جواب سؤال يطرح نفسه في هذا المقام وهو : 
إذا كان الاعتقاد بالألوهية أو الربوبية أو التفویض © شرطا في تحقق العبادة 
فيلزم من ذلك جواز السجود لأي شخص من دون ضم هذه النية . 

ويجاب عليه SL:‏ السجود حيث af‏ وسيلة عامة للعبادة » وحيث إن 
الله تعالى يُعبد بها عند جميع الأقوام والملل والشعوب . sles‏ بحيث لا يراد 
منه إل العبادة » لذلك لم يسمح الإسلام OL‏ يستفاد من هذه الوسيلة العالمية 
حتی في الموارد التي لا تكون عبادة . وهذا التحريم إنما هو من خصائص 
الإسلام 3 لم یکن als Ll‏ « وإلا لما سجد يعقوب وأبناؤه لیو 
وعله الملدم | إذ يقول عز وجل  :‏ وَرَكَمَ Sal‏ عَلَى العزش وخروا لَه 
ما ۹( . ومن هذا القبيل سجود الملائكة لآدم كما يقول سبحانه : 
١‏ وإ فا yh SU‏ لادم فَسَجَدُوا . . . 224 فانه لم يكن الا سجود 
تکریم واحترام 

قال الجصاص : « قد كان السجود جائزاً في شريعة آدم ( عليه السلام ) 
للمخلوقین » ويشبه ST‏ یکون قد كان باقياً إلى زمان یوسف ( عليه السلام ) 
فكان فيما بينهم لمن يستحق ضرباً من التعظيم ويزاد إكرامه وتبجيله » بمنزلة 
المصافحة والمعانقة فيما بيننا » وبمنزلة تقبيل اليد » وقد روي عن النبي 
( عليه السلام ) في إباحة تقبيل اليد آخبار » وقد روي الكراهة إل أن السجود 


)۱( سورة يوسف : الآية ٠ل‏ . 
(۲) سورة البقرة : الآية ۳6 . 


۹۷ 


لغیر الله على وجه التکرمة والتحية منسوخ بما روت عائشة وجابر وأنس ان 
النبي قال : « ما ينبغي لبشر أن یسجد لبشر » ولو che‏ لبشر OF‏ يسجد لبشر 
لامرت المراة أن تسجد لزوجها من عظم حقه علیها ٩۱»‏ . 
أو« آرباب » J‏ 0 للأفعال والشؤون الإلهية بل oY‏ المخضوع الهم 
مستوجبون للتعظیم لانهم She  :‏ مُكْرَمُونَ * لا byes‏ بالقول, هم بأمْرِه 
مود لیس هذا الخضوع والتعظیم والتواضع والتکریم sole‏ قطعا Lbs‏ 
وقد مدح الله تعالی فريقاً من عباده بصفات تستحق التعظیم عندما قال : > Ot‏ 
لله اضطفى beta‏ وآل رامع وال OL Ae‏ على الاين ۲۳4 . وقال في 
اصطفاء إبراهيم : ظ إني جاعلك للناس إماما ۲4 . فهذه الأوصاف 
العظيمة توجب نفود محبتهم في القلوب والأفئدة وتستوجب احترامهم في 
حياتهم وبعد مماتهم . بل SL‏ بعض الأولياء ( عليهم السلام ) فرضت على 
المسلمين محبتهم بنص القران إذ یقول سبحانه وتعالی : ( قل لا اسالكم 
ale‏ أجراً إلا المودة في القربی 6 . 
وعلى ما ذكرنا لا يكون تقبيل يد النبي » أو الإمام » أو المعلم » أو 

الوالدين . أو تقبيل القران أو الكتب الدينية » أو أضرحة الأولياء وما يتعلق 
بهم من آثارء إلا تعظيماً وتكريماً , لا عبادة . 

إلى هنا تبينت واتضحت حقيقة العبادة بالتعريفات الثلاثة التي ذكرناها 
وأسهبنا في توضیحها ويمكنك بعد ذلك of‏ تعرف مدى وهن التعريفات 
الاخری التي sa‏ للعبادة ونذکر منها التعريفين التاليين : 


(۱) احکام القرآن . ج ۱ ۰ ص ۳۲ لابي بكر أحمد بن علي الرازي المعروف بالجصّاص المتوفی 
عام (۳۷۰ هق ) . 

(۲) سورة الأنبیاء : الایتان 5١‏ ۲۷ . 

(۳) سورة ال عمران : الاية ۳۳ . 

. ۱۲۶ AM : سورة البقرة‎ )٤( 

)0( سورة الشوری : الآية ۲۳ . 


۹۸ 


تعریفان ناقصان للعبادة 

۳ العبادة : « خضوع وتذلل » 

وقد ورد هذا التعریف في کتب اللغة » ولکنه لا یعکس المعنی 
الحقيقي للعبادة الذي نردده في قولنا : > das SU‏ وبا نستمین 4 . 
وانما هو معنی مجازي لمناسبة ما یلازم العبادة الحقيقية عادة من اظهار 
الخضوع والتذلل . وقد استعملت العبادة في هذا المعنی المجازي في 
القران الکریم في حکایته قول موسی ( عليه السلام ) : « ویلك یمه تمنها 
علي أنْ Sie‏ بَنِي إِسْرائِيلَ 204 ويدلنا على أن هذا المع لبس شا 
للعبادة أمران : 

الأول : لو كانت العبادة مرادفة في المعنى للخضوع والتذلّل » لما 
أمكننا SF‏ نعتبر أي إنسان موحداً لله » OY‏ البشر ‏ بفطرته - يخضع لمن يتفوق 
عليه » معنويا أو ماديا » كالتلميذ يخضع لأستاذه » والولد لوالديه » والمحب 
لحبيبه » والمستعطي لمعطيه . 


الثاني : : إن القران الكريم يأمر الانسان pas ob‏ لوالديه فيقول : 
بط واخفض لَهُما جَناحَ ال من الرحمة ول رب Lager)‏ كما ربياني 
Meg | pine‏ فلو كان الخضوع jis,‏ معناه عبادة من تذللت له > لاستلزم 

بت العبادة : » نهایه الخضوع » . 

لقد حاول بعض المفسرين بعد أن أدركوا نقصان تعريف اللغويين 
للعبادة - ترمیم هذا النقص وإصلاحه 3 فقالوا J:‏ العبادة ۱ نهایه الخضوع 
بين يدي من تدرك عظمته وکماله » . وهذا التعریف يشترك مع سابقه في 
النقصر والإشكال وذلك : 


(۱) سورة الشعراء : الاية ۲۲ . 
(۲) سورة الاسراء : الآية ۲۶ . 
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SY - ۱‏ الله تعالی يأمر الملائكة بالسجود لدم فیقول : « ولا ui‏ 
Su‏ اسجدوا لادم فَسَجَدُوا إلا إبليس OG‏ والسجود هو نهاية التذلل 
والخضوع للمسجود له . فاذا كان معنی العبادة هو نهاية الخضوع فانه یستلزم 
القول بكفر الملائكة الذين سجدوا لآدم امتا لأمره تعالی مع ما رواه فيه من 
الإختصاص بعلم الأسماء كلها . 


۲ - إِنَّ إخوة یوسف ووالدیه سجدوا جميعاً لیوسف بعد استوائه على 
عرش الملك والسلطنة كما یقول تعالی : $ وَخَرُوا لَه مد قال يا أت 
هذا تاویل رُؤياي من قَبْلُ قذ Ys‏ رَبِي خقا 4 . 

والرؤيا التي أشار إليها يوسف في الآية هي ما آشار إليه تعالی بقوله : 
فال وف لأبیه يا ابت إنفي HG‏ احد عشر كؤكا والشمس SAB,‏ 
i‏ لي ساجدین 4 . 

Of -‏ كل المسلمین اقتداء برسول الله ( صلی الله عليه وآله ) OE‏ 
الحجر ۳ المستقر في زاوية الكعبة المشرفت ویتبرکون به » ونفس 
العمل هذا يقوم به عبّاد الأصنام تجاه أصنامهم مع العلم df‏ عملهم ذلك شرك 
Labi‏ . وعمل المسلمين توحيد قطعاً . 

إذن ليس معنى العبادة نهاية الخضوع والتذلّل . وان كان ذلك من 
أركانها > ولكنه ليس الركن الوحيد OY‏ العبادة كما عرفت هي الخضوع 
والتذلّل المقرون بالاعتقاد الخاص « وهو الإعتقاد بألوهية المعبود » على ما 
عرفت ذلك مفصلا . 


(۱) سورة البقرة : الاية ۳۶ . 
(۲) سورة یوسف : الآية ۱۰۰ . 
(۳) سورة یوسف : الآية 4 . 


qs‏ السبحث 

إلى هنا > b>‏ بهذه النتيجة وهي : إن العبادة لشت سوی اظهار 
الخضوع أمام موجود يعتقد با إله أورت أو مفوض إليه الأفعال الإلهية » فلو 
كان الخضوع خالياً عن هذا الإعتقاد فلا يعد عبادة ولا شركاً فيها . وم كونه 
جائزا أو لا Ll‏ أو لا » JNU‏ خارج عن إطار البحث . وبذلك يتضح أن 
كثيراً من التوضوعات التي تعونها فرقة الوهابية عبادة لغير الله وشرکا به » 
لسر سحا عل :| اطلاقه › وانما هو شرك وعبادة علی وجه ‏ وخضوع 
عقلائي على وجه آخر . ولا يكون شرگا إل إذا كان المخضوع له معنوناً بأحد 
العناوين الثلائة الآتية : 


۱- له له » ب - إنه رب» ج- إنه مقّض إليه فعل الإله . 


. التوسل بأولياء الله‎ ١ 

۲ - الاستعانة بأولياء الله في حياتهم . 

۳- الإستعانة بأرواحهم بعد مماتهم . 

. طلب الشفاعة منهم في الحياة والممات‎ - ٤ 
. ه _ إستحلاف الله سبحانه بحق الأولياء‎ 

. الإستغاثة بأولياء الله‎ - ١ 


۷- الحلف بغير الله . 

- الإعتقاد بالقدرة الغيبية لأولياء الله . 
٩‏ - التبرك والاستشفاء باثارهم . 
۰ - النذر لاهل القبور . 


وغير ذلك ما أوجد به الوهابیون صخبأوهياجاً بين السطحیین من السلمین 
المتأثرين بأفكارهم. 

فإن الكلمة الحاسمة في هذه الموضوعات من وجهة التوحيد والشرك 
هي محاسبة عقيدة القائم بهذه الأفعال والدقة فيما يعتقد به . فلو قام بها على 


۱۰۱ 


أن أولياء الله آلهة ( آلهة صغيرة وان كان فوقها إله کبیر ) » أو آنهم آرباب 
مدبرون ومدیرون للکون كله أو بعضه » أو آنهم مفوض إليهم آفعال الله 
سبحانه » فلا شك ان Jif‏ عمل صادر من أي شخص بهذه النية » حتی ولو 
كان کتقبیل الضریح ولمس القبر » یتصف بالعبادة . ویکون العامل مشركا 
غير موحد في العبادة . 

UL,‏ إذا قام بها مجردة عن تلك العقيدة » بل بما أنهم عباد مُخَلّصون 
مكرّمون . كرّسوا حياتهم في طريق رضا الله سبحانه » وقاموا ببذل 0 
والنفيس في سبيله فلا يعد عبادة حتى ولو ركعوا وسجدوا لهم . 
عرفت ان سجود الملائكة لآدم ويعقوب وأبنائه ليوسف كان مجنداً ae‏ 
خضوع وتعظیم » ولم یکن شرك في العبادة fy.‏ العرب الجاهلیین کانوا 
واقعين في حبائل الشرك لا لاجل الخضوع المجرد للأصنام والأوثان » بل 
لأجل اعتقاد الألوهية والربوبية في حقهم واعتقادهم باستقلالهم بالنفع ونفوذ 
المشيئة . یقول سبحانه all ea‏ یوم القيامة على ما اعتقدوه phew‏ من 
الإستقلال في إيصال النفع ودفع الضرر : > ین ما کم تعیدون # من دون 
J a‏ نکم "Gina‏ .ويقول حاكياً اختصامهم يوم القيامة إنهم 
يخاطبون من اعتقدوا 3 فيهم الربوبية وخصائصها : ۴ dE‏ إِنْ كنا آفي ضلال, 
مبین * 1 نسویکم پرب Pe‏ 4 فانظر إلى هذه التسوية التي اعترفوا 
بها حیث یصدق الکذوب ویندم المجرم حين لا ینفعه ندم . فالتسوية 
المذکورة هي التي صیرتهم مشرکین ۰ سواء أكانت تسوية في جمیع الصفات 
أو في بعضها . 

وما يدل on. as‏ ارو في معبوداتهمٍ » قوله سبحانه : 
ومن لاس من تخد مِنْ دون الله انداداً یبونهم Cas‏ الله » ۳ ses‏ 
ذلك من OLY‏ الدّالة على أنهم كانوا يعتقدون في الأوثان والأصنام شيئاً من 


AY, ۲ سورة الشعراء : الایتان‎ )١( 
AA AY سورة الشعراء : الایتان‎ )۲( 
NO سورة البقرة : الاية‎ ۳( 


الألوهية والربوبية ولمعة من التفويض . فلولا هذا الاعتقاد لما اصطبغ العمل 
بالشرك بل صار بين كونه Lal‏ عقلائياً مفيداً كما إذا كان الخضوع عن حق 
كالخضوع للأنبياء والأولياء والعلماء والصلحاء والآباء والمربین » وكونه عملا 
لاغيا غير مفيد إذا وقع في غير محله على ما عرفت . 

فأنت بعدما وقفت على تحديد العبادة تقدر على القضاء فى المسائل 
aa‏ المطروحة عم ees Shc Ses‏ ۱ 


التوحید فى الشفاعة والمغفرة و 
)۱۰ 


قد تعرفت على آهم أصناف التوحید وأقسامه fy‏ الموحد الحقيقي من 
یوخد الله تعالی في جميع المجالات سواء فيما كان راجعاً إلى ذاته وصفاته أو 
إلى أفعاله أو إلى تخصيص العبادة به . هذا هو التقسيم الدارج بين 
المتكلمين لاسيما العدلية منهم » فتراهم يقسّمون التوحيد إلى المراتب 
المذكورة ويقولون : « ينقسم التوحيد إلى : التوحید الذاني والتّوحید 
الصفاتی: والتوحید الأفعالى والتوحید العبادي » . ونحن Le‏ على تفسير 
مایب الوك نفا على الجر الذي ترفك عليه والای يتحت اله 
عليه Of‏ التوحيد في الخالقية » والربوبية » والحاكمية » والتشريع من فروع 
التوحيد الأفعالي فهذا اللفظ يعم تلك الأقسام كلها التي ذكرناها » كما يعم ما 
لم Si‏ من أفعاله سبحانه » كالمغفرة وحق الشفاعة وغيرهما . فمعنى 
التوحيد الأفعالي هو : تخصيص فعله سبحانه بذاته واه لا يقوم به الا هو 
وعلى ذلك فلو كنا في مقام التفصيل لوجب علينا Of‏ نقول : ان الموحد من 
یشهد Ob‏ کل فعل یعد من خصائصه سبحانه لا یسند الا لیه . سواء NST‏ امن 
قبیل الخلق والرزق والاحیاء والاماتة والمغفرة وحق الشفاعة أو غیرها . 


وانما ذکرنا الشفاعة والمغفرة وخصصناهما بالذکر لوقوع a‏ فیهما 
بين المشرکین في عصر الرسول ( صلی الله عليه وآله ) » كما أن جماعات 


۱۰0 


من المسيحيين مشرکون في مجال المغفرة . فقد فوضت الطائفتان حق 
الشفاعة إلى بعض عباده سبحانه وعزلوه عن حقه ومقامه . 

توضيح ذلك : إن هناك آیات تخص الشفاعة بالله لا يشاركه فیها غيره 
مثل قوله سبحانه : # Sal;‏ به « لین افون 93 ly tows‏ إل ریم bod‏ 
E TT‏ ن" 

Ny tp BEG جَمِيعاً‎ Budd PY: وقوله سبحانه‎ 
LAM وغیر ذلك من‎ 4598) LG 


غير Of‏ بعض المشرکین کانوا یعبدون الاصنام معتقدین SL‏ الشفاعة 
حق مطلق لهم » وأن الله وض ذلك الحق إليهم يقول سبحانه, : « وَيَعبْدُونَ 
من دون لله ما لا peas Vy para‏ وَیقولون vis‏ انا Be‏ الله فل 
تبون اه PANSY OL AGE‏ بان وتصال عا 
يُْرِكُونَ 4 وقال سبحانه Op:‏ انَخَُوا من ون الله شُمَعاءَ فل او لو كَانُوا 
لآ يَمْلِكُونَ شَيْئاً وَل يَعْقِلُونَ OG‏ 

فهاتان الآيتان تردان على المشركين Ob‏ الأصنام لا تملك شيئأ» فكيف 
تشفع لهم ؟! وقد أبطل سبحانه هذه المزعمة بصور مختلفة قال سبحانه ‏ 
AY >‏ یومئذ له 4“ وقال : Sis! Bad‏ فطع بهم 
SY‏ 4 . فهنه OLY‏ التي مرت عليك تخص حق الشفاعة بالله 
سبحانه وتسلب عن الاصنام حقها . فمن زعم أن الشفاعة على وجه المِلْكيّة 


التامة dy‏ المخلوق فهو مشرك . 


(۱) سورة الأنعام : الآية ۵۱ . 
(۲) سورة الزمر : الاية 5 . 
(۳) سورة يونس : الآية ۱۸ . 
)٤(‏ سورة الرمر : الاية ۳ع . 
)0( سورة الانفطار : الآية ۱٩‏ . 
(CY‏ سورة البقرة : الاية ١55‏ . 


Ul,‏ من قال Sb‏ هناك عباداً صالحین تقبل شفاعتهم عند الله في إطار 
خاص وشرائط معينة في الشفيع والمشفوع له بإذن منه سبحانه » فهو لا ينافي 
اختصاص G>‏ الشفاعة بالله سبحانه . كيف وقد ورد النص بشفاعة طائفة عند 
الله sh‏ قال سبحانه : > یومَیز لا تم il‏ إلا مَنْ bt‏ له الرّحْمَنُ 
وَرَضِيَ لَه قَْلاً چ0 . 

وبذلك يظهر حال المغفرة OB.‏ المغفرة وحط الذنوب والتكفير عن 
السيئات حقه سبحانه . ومن زعم Of‏ غيره سبحانه يملك أمر الذنوب ويغفرها 
ویکفر عنها فهو مشرك في مجال التوحيد الأفعالي . وقد صرح سبحانه في 
الذكر الحكيم باحتصاصها به قال عز وجل : « ألا إن الله هو القفوز 
الرحیم 6 وقال سبحانه : > فاستغفرٌ وا لذنوبهم ومن یغفر Spal‏ إلا 
الله چ . فالموحد في هذا المجال لا يرى مثیلا لله سبحانه في أمر 
المغفرة . وأما الأنبياء والأولياء فلهم حق الإستغفار للمذنبين کان 
للمذنبین الرجو إليهم والطلب منهم Of‏ یستففروا لهم قال سبحانه go>:‏ 
3 هم 5 ظلَمُوا هم جاءُوك فاستلفروا لله واشتففر هم الرسول لوجذوا 
ip‏ دجما 04 . وقال سبحانه حاكياً عن thal‏ يعقوب : قالوا يا أبانا 
اشتفزر نا SB‏ خاطیین * قال سوّف اسف کم بي إن هُوَ SAN‏ 
الرحیم 224 . ومع ذلك كله فالمغفرة بيد الله سبحانه . 

هذا تمام الکلام في التوحید بأقسامه ولنشرع في سائر صفاته 
الجلالية . 


(۱) سورة طه : الآية ۱۰۹ . 

(۲) سورة الشوری : الآية ه . 

(۳) سورة ال عمران : الآية ۱۳۵ . 
)08 سورة النساء : الاية 16 . 

)0( سورة یوسف : الآيتان ٩۷‏ و ۹۸ . 


MN الصّفات‎ 
0١ 


ليس بجسم ولا في جهة ولا محل » 
ولا حال ولا متحد 


إتفقت كلمة أهل التنزيه تبعاً للأدلة العقلية والنقلية على أنه سبحانه 
جميل أتم الجمال . وكامل Lal‏ الكمال لا يتطرق إليه الفقر والحاجة وهو 
غني بالذات ٠.‏ وغیره محتاج إليه كذلك . 

Uf‏ العقل . فلان كل متصور LY‏ أن يكون واجب الوجود أو ممکنه أو 
مُمْبَِعَهُ . والثالث غير مطروح في المقام . والممكن لا يتصف بالألوهية » 
فيبقى أن يكون واجب الوجود هو الذي تنتهي إليه سلسلة الموجودات . وما 
هو واجب الوجود لا يكون فقيراً وتاب فى als‏ وفعله 3 ون الفقر ral‏ 
الإمكان . 

ul,‏ النقل > فيكفي في ذلك ما ورد من الایات من توصيف نفسه 
بالغناء قال سبحانه : « يا أيّها al SAN‏ الفُقراءً إلى الله والله هو الغني 
الحمیدٌ ۹ . 

إن اع ن أسمائه وصفاته توقيفية . لا Gag‏ لا إلى ot‏ لیس 
لإنسان تسميته باسم أو وصف إل بما ورد في الکتاب والسنة 3 ul,‏ تنزيهه 


(۱) سورة فاطر : الآية ۱۵ . 


سبحانه عن كل شین وعیب ‏ وعن کل ما یناسب صفة المخلوق فليس ذلك 
أمراً Ladys‏ قيفيا » والتوقف حتی في تنزیهه سبحانه عن صفات المخلوفین » 
ونقص الممکنات » ليس آمراً توقيفياً > والاً لكان معنی ذلك تعطیل باب 
المعارف . ومن یتوقف في تنزیهه عن هذه الصفات غير المناسبة لساحته 
سبحانه فهو JEU‏ فى باب المعرفة . عنین في ذلك المجال قال سبحانه : 
< وما قَدَرُوا الله SS‏ نذره ي . 

وعلى ذلك يترتب نفي كل صفة تناسب صفة الممكنات وكل نقص لا 
يجتمع مع الغنی ووجوب الوجود 6 سواء أكان داخلاً فيما عددناه في عنوان 
البحث أو خارجاً عنه » غير أنا توضيحاً للبحث نشير إلى دليل كل واحد مما 
أوردناه في العنوان . 


١‏ لیس بجسم 

رف الجسم بتعاريف مختلفة لا یتسم المجال لذكرها . وعلى كل 
تقدير فالجسم هو ما يشتمل على الأبعاد الثلاثة من الطول والعرض والعمق » 
وعلى قول ما يشتمل على الأبعاد الأربعة بإضافة البعد الزماني إلى الأبعاد 
الثلاثة المكانية . 

وهو ملازم للترکیب 3 والمُرَكُب محتاج إلى أجزائه 3 والمحتاج ممكن 
الوجود Y‏ واجبه 3 والممکن لا یکون iil‏ خالقاً a‏ تنتهي إليه سلسلة 
الموجودات ۰ 

وبدلیل آخر » إِنَّ كل جسم محتاج إلى الحيّز والمحل » والمحتاج إلى 
غيره ممکن لا واجب . 

وبدلیل الث » 95 الحيز أو المحل › اما أن یکون واجب a‏ 
كالحالٌ ٠‏ فيلزم تعدد الواجب » Ll,‏ أن يكون ممكن الوجود 3 مخلوقاً لله 


(۲) سورة الأنعام : الآية ٩۱‏ . 


سبحانه فهذا یکشف عن أنه كان موجوداً غنياً عن المحل والحیز فخلقهما . 
فكيف يكوت الغى عن الشىء. محتاجا إليه:. 


- لیس في جهة ولا محل 
وقد تبين حال استغنائه عنهما مما ذكرنا من الدليل على نفي الجسمية 


pada 7‏ الحلول قيام موجود بموجود آخر على سبیل التبعية . 
وهذا المعنى لا يصح في حقه سبحانه لاستلزامه الحاجة وقيامه في الغير . 


اضف إلى ذلك ان ذلك الغير إنا ممکن أو واج + ghd‏ كان ممکناً فهو 
مخلوق له سبحانه » فقد كان قبل إيجاده مستقلا غير قائم فيه » BSS‏ صار 
بعد خلقه قائماً وحالاً فيه » ولو كان واجباً يلزم تعدد الواجب وهو محال . 


1 - ليس متحذا مع غيره 

حقيقة الاتحاد راهن صيرورة الشيئين المتغايرين شيئاً واحداً »> وهو 
eee‏ د نعل عن وا فى هان OB ٠‏ ذلك الغير بحکم 
انحصار واجب الوجود في واحدٍ » ممکنْ . فبعد الإتحاد إِمّا أن يكونا 
موجودین فلا اتحاد لأنهما OLE‏ أو یکون واحد منهما شوت دا والاخر وه 
والمعدوم ما هو الممکن . فیلزم الخلف وعدم الاتحاد . أو الواجب فیلزم 
انعدام الواجب وهو محال . 


ویتلك ger‏ أن ما aed‏ اصحاب الفرق ALU‏ کالمسیحیین 
والحلوليين من المسلمين 3 بل القائلين باتحاده سبحانه مع القدیسین من 
الأنبياء والصلحاء والأقطاب وغيرهم ۰ كلها من شطحات الغلاة وإرجاف 
الصوفية أعاذنا الله من شرورهم . 


ثم إن تنزیهه سبحانه بحجة نفي الحاجة لا ینحصر في ما ذکرناه في 
عنوان البحث بل کل صفة وتعریف لله سبحانه یستلزم تشبیهه بالمخلوقات » 

وبذلك ply,‏ صحة نفي الترکیب عنه الذي تقدم بحثه في التوحید 
الذاتي الأخدي . 


CL‏ العر بر ونفي الحسمية 

إن لیر في الذکر الحكيم يوفقنا على أنه سبحانه ae‏ عن كل نقص 
وشين +:وأنه ليس بجسم ولا جسماني . وهذا المعنى وان لم يكن مصرّحاً به 
في الكتاب » لكن التدبر في آياته ‏ الذي أمرنا به في ذلك الكتاب في قول 
سبحانه Yio anc SH i Susy:‏ آياته 3835 ids)‏ 
الاب 6 . يوصلنا إلى ذلك . ولاجل إيقاف القاریء على موقف الکتاب 
في ذلك نشیر إلى var‏ الآيات : 

۱ - إن الذکر الحکیم يصف الواجب تعالی بقوله : یلم مايل في 
eM‏ وما خُر بنها وما رل من السّماءِ وَمَا یفرح فيها وَهُوَ مَعَكُمْ اينما 
کنتم وا بما تغملون بَصِيرٌ ٠‏ والآية صريحة في سعة وجوده سبحانه » 
وأنه معنا في کل مکان OS‏ فيه . 

وما هذا شأنه لا يكون جسماً ولا حالاً في محل أو موجوداً في جهة . إذ 
لا شك OT‏ الجسمين لا يجتمعان في مكان واحد وجهة واحدة » فالحكم با 
سبحانه معنا في أي مكان کنا فيه لا يصمح الا إذا كان موجوداً غير مادي ولا 
جسماني . 


7 ور ٩۶‏ و 
ثم إن المجسمة » ومن يتلو تلوهم إذا وقفوا على هذه الآية یژولونها Ob‏ 


. ۲٩ سورة ص : الآية‎ )١( 
. > سورة الحديد : الآية‎ )۲( 


المراد إحاطة علمه » لا سعة وجوده . ولکنه تأویل باطل لا دلیل عليه . 
والعجب Of‏ هؤلاء 0950 من التأویل في الصفات الخبرية » ویرمون المؤولّة 
بالتعطيل مع آنهم ارتکبوا ما آلصقوه بغيرهم  .‏ " 

اضف إلى ذلك أله سبحانه صرح باحاطة علمه بکل شي» في نفس 
الآية » وقال : plu‏ ما بلج ذ في الأرْضٍ ما GA‏ منها وما ینز من 
ل ل is a‏ 
ذلك لا مناص من حمل الآية على سعة وجوده وإحاطته JR‏ شيء لا | إحاطة 
خلواية حتى يحل في الأجسام وال تیان + 0 
الآيات الاخر بقوله : « الله لا اله إل هو الحي القیوم €(“ . أي قائماً 
بالذات » وسائر الأشياء قائمة به . فليست کل إحاطة ملازمة للحلول 
والاتحاد » ولا يمكن أن يكون ما تة تقوم الأشياء بذواتها به غائباً عنها غيبوبة 
الجسم عن الجسم . 

NEE as ۲‏ ألم ر أن لله یم ما في السّمُواتِ وما في 
الازض ما کون من نجوی do‏ إلا هو رایعم ولا inne‏ إلا هو سادسهم 
ولا اذ من ذَلِكَ ولا SI‏ لا مو ممهم نما كانوا نم عم بما عملوا يوم 
القيامة إن الله is‏ شيء علیم 4 . 

والآية صريحة في سعة وجوده وأنه موجود في كل مكان ومع كل أنسان 
لكن لا بمعنى الحلول بل إحاطة قيومية قيام المعلول بالعلة » والمعنی 
الحرفي بالمعنى الإسمي > ومع ذلك فلا يصل الإنسان إلى كنه هذه الإحاطة 
وهذه القيومية . فالآية تفيد المعية العلمية والمعية الوجودية » فكلما فرض 
653 یتناجون ,+ AB‏ سبحانه هناك موجود سمیع علیم . 

وبعبارة آخری | سبحانه وصف نفسه في الاية بالعلم بما في 
السموات وما في الأرض . ثم أتى بقوله : ما یکون من نجوی EEE‏ 


(۱) سورة البقرة : الآية ۲۵۵ .9 ال عمران : الاية ۲ . 
)۲ سورة المجادلة : الآية ۷ ۰ 


۱۱۳ 


کالدلیل على تلك الاحاطة العلمية » فبما أنه يسع وجوده کل مکان وجهة » 
فهو عالم JS‏ ما یحویه المکان والجهة . 
ومثل هذا لا يمكن أن یکون جسماً . OY‏ كل جسم إذا حواه مکان خلا 
منه مكان آخر. 
= ل 9 ر ر و گم gos‏ 2 لهم رد 2 
۳ - قال تعالی : « وله المشرق والمغرب فاینما تولوا فثم وجه الله إن 
الله auld‏ لیم OG‏ 
LS‏ أمر سبحانه بالتوجه إلى القبلة - وربما اوهم ذلك Sf‏ الله فى مکان 
يستقر فيه دفعه سبحانه بقوله : Uy‏ تولوا 6B‏ وَجْهُ الله 4 أي لا بخلو 
مكان عن ذاته ووجوده . 
فالمراد من الوجه ها هو الذات + قال ابن فارس : « وربما عبر عن 
الذات بالوجه قال : 
استغفر الله دنب لست مُحْصِيه ‏ رب العباد إِلَيْه الوَجْهُ وَالعَمَلُ Me‏ 
ولا ينحصر تفسير الوجه بالذات بهذه الآية بل هو كذلك في الآيتين 
التاليتين : 
١‏ قوله سبحانه : « لا إل إلا GA‏ كل شَيءٍ مالك إلا وَجْهَهُ 4 . 
۲ - وقوله سبحانه : AIG)‏ وجه رَبك ذو Seal‏ والإكرام OG‏ 
والدلیل على Of‏ الوجه في هاتين الآيتين بمعنى الذات » لا العضو 
المخصوص ۰ واصح ۰ 
2 1 3 3 
أما الآية الاولی » a‏ سبحانه بصدد بيان أن كل شيء يهلك ويفنى 
)١(‏ سورة البقرة : الآية ١١6‏ . 
(۲) المقاییس ۰ ج ٦‏ ۰ ص ۰۸۸ مادة «وجه » . وغيره من المعاجم . 


(۳) سورة القصص : الآية ۸۸ . 
)8( سورة الرحمن : الاية ۲۷ . 


إلا نفسه وذاته . وهذا لا يصح إل آن یکون المراد من الوجه هو الذات لا 
العضو المخصوص . 

SH الآية الثانية . فلائه وصف الوجه بقوله : «دُو‎ UL, 
لارام 4 ۰ بمعنى ذو الطول والإنعام وما يقاربه . ومن المعلوم أنهما من‎ 
صفات نفس الربٌ لا من صفات الوجه . أعني الجزء من الكل . ولو كان‎ 
بمعنى العضو المخصوص لوجب أن يقول : «ذي الجلال‎ ba الوجه‎ 
. للوجه‎ YSU والإكرام » حتى يقع وصفاً‎ 

ويشهد على ذلك قوله سبحانه : SGD‏ اسم ربك ذي SHS‏ 
والاکرام 4 . فلما كان الاسم غير المسمى وصف الرب بقوله « ذي 
الجلال » ۰ ولم یصف الاسم به ول لقال « ذو الجلال » . 

فإذا تبین at‏ الوجه في هذه LV‏ بمعنی الذات » آفهل یجتمع قوله 
« نم وجه اه > مع کونه Peco verre‏ في جهة خاصة وموجودا قوق 
العرش 6 متمکنا فية او Wile‏ عليه + وما أشبه ذلك مما يوجد في كلمات 
المجسمة ومن هو منهم . + وان OS‏ يبرا من وضفه بالتجسیم . 

4 - يقول سبحانه وتعالی : : ار السّموات والاذض ee‏ لَكُمْ من 
فیک vals’!‏ وم ن الأتعام اواج يَذْرَؤْكُمْ ز فيه لیس dhs‏ شيء وَهُوَ 
السَمِيعٌ gee‏ 4 . 

GY‏ الآية بصدد نفي التشبیه على الاطلاق » ولیس من كلمة أجمع من 
قوله سبحانه LS GD‏ شَيْءُ 4 . أو یس القول بکونه جسماً ذا جهة 
ومحل + موجوداً فوق العرش متمکناً ab‏ آو cade Lote‏ تشبیه للخالق 
بالمخلوق ؟ صدق الله العلي العظیم إذ قال : وما قَدَرُوا الله GH‏ 
قذره 4 . فما هذا الصمم والعمی في الأسماع والابصار والقلوب ؟!! . 
(۱) سورة الرحمن : الاية ۷۸ . 


: ۱۱ سورة الشورى : الآية‎ (Y) 
. ٩۱ سورة الأنعام : الآية‎ )۳( 


نعم » ربما يتوهم القاصر . دلالة الآيتين التاليتين على كونه سبحانه 
في السماء واه في جهة » وهما قوله سبحانه : یشم من في السّماءِ أن 
َيف OK‏ الأرْض فَإذا هي تمور آم أمنتم من في الما أن رل ليم 
We‏ فستغلمون aS‏ تذير OG‏ 

ولكن المتأمل فيما تقدمهما من الآياتٍ يخرج بغیر هذه النتيجة فانه 
كاه كول باينا : ف هُوَ الذي Jae‏ کم لض VIB‏ اشوا في مناكيها 
وکلوا من رزقه وليه النشورٌ 4 . 

نهذه الآية تذکر نعمة ال سبحانه علی اهل الارض بیان ait‏ جعل 
الأرض ذلولاً فسهل سلوکها . وهيأ لهم رزقه فیها . وعند ذلك ينتقل في الآية 
الثانية إلى ذكر أن وفرة النعم على البشر يجب أن لا تكون سببا للغفلة 
والتمادي والعصيان » فليس من البعيد أن يخسف الأرض بهم . فإذا هي 
تمور وتتحرك وترتفع فوقهم كما ليس من البعيد أن ينزل عليهم ريحاً حاصبا 
ترميهم بالحصباء . فعند ذلك . عند معايّنة العذاب 6 يخرجون من الغقلة 
ويعرفون الحق . وهذا هو هدف الآيات الثلاث . 

wth التعبير ب مَنْ في السَّمَاءٍِ 4 فيحتمل أن يراد منه مَنْ‎ Ul, 
وقدرته في السماء  لأنه ودر ملائكته واللوح المحفوظ ومنها تنزل قضاياه‎ 
: مها يترل وزق- الیشر > وفها مواعيدة‎ of ونواهيه . كما‎ aya sly: 0355 
السماء رِرْفکم وما تُوعَدُونَ 4 فیصح التعبیر بمن في السماء ء عن‎ go> 
. سلطانه وقدرته وکتبه وآوامره ونواهیه‎ 


كما یحتمل أن یکون الکلام حسب اعتقادهم » بمعنی ءأمنتم Cp‏ 
تزعمون أنه في السماء أن يعذبكم بخّف أو بحاصب » كما تقول لبعض 


. تفعل»‎ Ly تخاف مَنْ فوق العرش أن يعاقبك‎ uly ‘5g tall 


(۱) سورة الملك : الایتان ١5‏ - ۱۷ . 
(۲) سورة الملك : الآية ۱۵ . 


۱۱۹ 


وهناك احتمال ثالث وهو أن یکون المراد من الموصول هو الملائكة 
الموکلون بالخسف والتدمیر » فإِنَّ الخسف والاغراق وإمطار الحجارة كانت 
بملائکته سبحانه في الأمم السالفة . 

فبعد هذه الاحتمالات لا یبقی مجال لما یتوهمه المستدل . 

أضف إلى ذلك أنه سبحانه یصرح بکون اه السماء و الأرض 
ویقول il PoP:‏ في السماء له وفي Nl‏ له وهو الحكيم 
العلیم Og‏ . فليس الإله بمعنی المعبود كما هو بعض الأقوال في معنی ذلك 
اللفظ بل اه و« الله » بمعنى واحد ۽ غير أن الاول جنس والثاني 


ple‏ . ولو فس فان بالمعبود » فانما هو تفسیر باللازم 6 . فان لازم الالوهية 
هو العبادة 3 لا أنه بمعنى المعبود بالدلالة المطابقية . 


فعلی ذلك فمفاد الاية وجود له واحد في السماء والأرض وهذا یکون 
قرينة على of‏ المراد من قوله : « مَنْ فى السْمَاء » هو أحد الاحتمالات 
الماضية . 


مكافحة علي ١‏ عليه السلام) القول بالتجسیم 

نعلي( عليه السلام ) وسائر الأئمة من أهل البيت مشهورون بالتنزيه 
الكامل . وكانوا يقولون إنه سبحانه لا يشبهه شيء بوجه من الوجوه . ولا 
تدرك الأفهام والأوهام كيفيته ولا کنهه . ويظهر ذلك من خطبه 
( عليه السلام ) والآثار الواردة عن سائر أئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) 
وقد وقف على ذلك القريب والبعيد . قال القاضي عبد الجبار : « وأما أمير 
المؤمنين ( عليه السلام ) فطبه في بيان نفي التشبيه وفي إثبات العدل أكثر 
من أن تحصى OG‏ 


(۱) سورة الزخرف : ALY‏ 
(۲) فضل الاعتزال . ص ۱۱۳ . 


۱۱۷ 


روی المبرد في الکامل : «قال قائل لعلي بن آبي طالب رضي الله 
عنه : أين كان ربنا قبل أن یخلق OL‏ والارض ؟ فقال علي 
( عليه السلام ) : أين »› سژال عن مکان » وکان الله ولا مکان »۲ . 

وقال البغدادي : قال أمير المؤمنين علي رضي الله عنه : « ان الله 
تعالى خلق العرش إظهاراً لقدرته » لا مكاناً لذاته » » وقال أيضاً : وقد كان 
ولا مكان وهو OW‏ على ما کان ۳ . 


وقد بلغ بعلي ( عليه السلام ) من الامر أله كان يراقب العوام والسوقة 
في pele‏ وما یصدر من منهم فدخل يوماً سوق اللحامين وقال : ويا معشر 
اللحامين » من نفخ منکم في اللحم فليس منا . فإذا هو برجل مولیه ظهره » 
فقال SE at ale‏ . فضربه على ظهره ثم قال يا لحام» ومن 
الذي احتجب بالسبع ؟ قال : Sy‏ العالمین يا أمير المؤمنين فقال : 
اخطات . ثكلتك امك » إل الله ليس بينه وبين خلقه حجاب , لاه معهم 
أينما انوا . فقال الرجل ما كفارة ما قلت يا أمير المؤمنين ؟ قال : أن تعلم أن 
الله معك حيث كنت . قال : اطعمْ المساكين ؟ قال : لا إنما حلفت بغير 
ربك ,© . 

وهذه المعية التي ذكرها علي ( عليه السلام ) قد وردت في آیات الذكر 
الحكيم » منها ما سبق ومنها قوله تعالى : ط يَسْتَخْفُونَ بن الاس ول 
يَسْتَحْفُونَ من الله وهو منم ۰۰ 6 . 

وقال ( عليه السلام ) : «ومن أشار إليه فقد حذه . ومن حده فقد 
عدّهء ومن قال « فيم ؟ » فقد ضمنه . ومن قال «علام ؟ » فقد أخحلى 
منه . كائن لا عن حدث » موجود لا عن عدم » مع كل شيء لا بمقارنة » 


)۱( الکامل Yee‏ ۰ ص 9ه . 

SUI )۲(‏ بين الفرق . ص ۲۰۰ . 
(۳) الغارات .اج ۱.ص ۱۱۳ . 
)٤(‏ سورة النساء : الآية ۱۰۸ . 


۱۱۸ 


وغير کل شيءلابمزايلة ٩,‏ . 
وقال ( عليه السلام ) : « الحمد لله الذي لا تدرکه الشواهد . ولا 
نحویه المشاهد ‏ ولا تراه النواظر « ولا تحجبه السواتر COG‏ . 
: وقال ( عليه السلام ) : وما ody‏ من کی Spel erie NG‏ 
مقله ولا إياه عنی من شبهه ولا حمده من أشار إليه ay‏ ۲۳۲ . 
وقال ( عليه السلام ) : « قد علم السرائر » وخبر الضمائر » له 
الاحاطة بکل شيء . والغلبة لكل شيء والقوة على کل شيء »۲*۲ . 
إلى غير ذلك من خطبه وکلمه في التنزیه ونفي الشبیه . ومن أراد 
الاسهاب في ذلك والوقوف على مکافحة أئمة أهل البیت ( علیهم السلام ) 
لعقيدة التشبیه والتکییف والتجسیم » فعلیه مراجعة الأحاديث المروية عنهم 
فى الجوامع الحديثية .© . 


(۱) نهج البلاغة» الخطبة الأولى » طبعة مصر . 

(۲) نهج البلاغة » الخطبة ۰۱۸۰ طبعة مصر . 

(۳) نهج البلاغة . الخطبة ۰۱۸۱ طبعة مصر . 

. نهج البلاغة . الخطبة ۰۸۲ طبعة مصر‎ )٤( 

)0( راجم توحید الصدوق باب التوحید ونفي التشبیه » فقد نقل فيه (۲۷) حديثا . وبحار الأنوان 
ج ۳ باب نفي الجسم والصورة فقد نقل فيه (4۷) حديثاً . والجزء ء الرابع منه . وبذلك تعرف 
مدی وهن الکلمة التي نشرتها جريدة آخبار العالم الاسلامي العدد ( ۱۰۵۸ ) من الستة الثانية 
والعشرین المورخ : ٩‏ جمادي الأولى . .عام۰۸ع۱ هجرية » للشيخ عبد الله بن عبد 
العزیز بن باز حيث نقد مقالة الدکتور محي الدین الصافي التي كتبها تحت عنوان « من أجل 
أن تکون أمة آقوی » . وجاء في تلك المقالة « إنه قام الدلیل اليقيني علی it‏ الله لیس 
بجسم » . فرد عليه ابن باز بقوله : « هذا الکلام لا دليل عليه لاه لم يرد في الکتاب ولا في 
السنة وصف الله سبحانه بذلك ونفيه عنه . فالواجب السكوت عن مثل هذا SY‏ مأخذ صفات 
الله جل وعلا توقيفي لا دخل للعقل فيه . فیوقف عند حذ ما ورد في النصوص من الکتاب 
والسنة » . ولا نعلّق على ذلك الا بقوله سبحانه :9 وما قَدَرُوا الله خق قذره 4 . واه نفس 
الدعوة إلى تعطیل العقول عن المعارف والاصول > على أنك عرفت مفصلا تضافر التصوص . 
على تنزیهه سبحانه عن التجسم والتشبیه . 


۱۹۹ 


الصفات السّلبية 
9 


لیس محلا للحوادث 


إتفق الالهیون ما عدا الكرّاميّة على Sf‏ ذاته تعالی لا تکون محلل 
للحوادث ۰ ویستحیل قیام الحوادث بذاته . والدلیل على ذلك اه لو قام 
بذاته شيء من الحوادث للزم تغیره واللازم باطل » فالملزوم مثله . 

بيان اللازمة: إِنَّ التغیر عبارة عن الانتقال من حالة إلى آخری . 
فعلی تقدیر حدوث ذلك الأمر القائم بذاته » یحصل في ذاته شيء لم يكن 
من قبل » فیحصل للانتقال من حالة إلى أخرى . 

ul,‏ بطلان اللازم : فلأن التغير مستلزم للانفعال أي pL‏ ء والاً لما 
حصل له . والاستعداد يقتضي it‏ یکون ذلك الشيء له بالقوة > وذلك من 
صفات المادیات ‏ والله تعالی منرّه عنها فلا یکون منفعلا » ولا یکون 
متغیرا ٠‏ ولا یکون Sou‏ تلحوادث . 

وبعبارة ثانية : إل التغير نتيجة وجود استعداد في المادة التي تخرج 
تحت شرائط خاصة من القوة إلى الفعل . IU‏ الذي یلقی في الارض ویقع 
تحت التراب » ole‏ للقوة والاستعداد » ويخرج في ظل شرائط خا امن 
تلك الحالة ويصير زرعاً أو شجراً . فلو صح على الواجب کونه محلا 
للحوادث » لصح أن يحمل وجوده استعداداً للخروج من القوة إلى الفعلية . 


۱۳ 


و من شوون الأمور المادية غ٠‏ وهو سبحانه أجل من أن يكون مادة أو 
ماديا . 

وال > لو Cady‏ الكرّاميّة على ما یترتب على قولهم من حلول 
الحوادث فيه من المفاسد . لما أصروا على ذلك . فان ظهور الحوادث في 
الذات . سواء أكان بمعنى تغير الذات وصفاتها وتبدلها . أو وجود الحركة 
فيها » عبارة أخرى عن كون وجوده ذا إمكان إستعدادي يخرج من القوة | إلى 
الفعل ومن النقص إلى الکمال ‏ كخروج عامة الموجودات الإمكانية 
صوب الفعلية » ونحو Jay SLES‏ كانت هذه صفته يعد من الممكنات . 

oe‏ بيان آخر لهذا المطلب pos‏ أن وجوبت الوجود يقتضي تحقق 

سؤونه وكمالاته فيه Ub‏ وما لم يزل في طريق التكامل والتغاير » لا 
يتصف بوجوب الوجود . إذن . الوجوب يلازم الفعلية ويناقض التدزج . 


وعلى ذلك اعتمد المحقق الطوسي في التجرید) . 


(۱) لاحظ تجرید الإعتقاد ص ٠» 6٠‏ طبعة صیدا » وإرشاد الطالبین.ص ۲۳۲ . 


۱۳۲ 


الصفات السلبية 
©( 


Y‏ يقوم اللذة والألم پذاته 


قد يطلق الألم Sly‏ ويراد منهما الألم واللذة المزاجیان . والالم حالة 
حاصلة من تغیر المزاج إلى الفساد . واللذة حالة حاصلة من تغیر المزاج إلى 
الاعتدال > وعروض النشاط والسرور على الملتذ . ومن كان متصفا بهما 
يجب أن یکون موجوداً مادياً قابلا للانفعال . ومن المعلوم لزوم تنزیهه 
سبحانه عن المزاج والفعل والانفعال لاستلزامه توالي فاسدة لا تحصی . 
وبالجملة ‏ فالالم واللذة من توابع المزاج » منفیان بانتفاء المتبوع . 

وقد یطلقان ol py‏ منهما العقلیان . والمراد منهما إدراك کل قوة عقلية 
ما يلائمها أو ینافیها . فالقوة العاقلة لها كمال ولذة هی إدراكها للمعقولات 
الكلية . وانکار ذلك مکابرة . فان العلماء الغالصین فى تجح التحقیق لهنم 
لذات لا بختارون اللذات الحسية بأجمعها على أقل مسألة من مسائلها 
ويقابله الألم العقلي . ولأجل ذلك كلما كان المعقول أفضل وأتم . كانت 
اللذة أبلغ وأوفر . 

فلذا يكون إدراك القوة العقلية للمعقولات أتم من إدراك الحس 
للمحسوسات . oY‏ القوة العقلية تصل إلى كنه المعقول وإلى ذاته وذاتياته » 
فتكون اللذة العقلية أبلغ وأعظم من الحسية . 


۱۳۳ 


إذا عرفت ذلك فاعلم أن الالم على وجه الاطلاق منفي عنه سبحانه » 
ما الالم المزاجي فلما عرفت » UL,‏ الالم العقلي فلأنه إدراك المنافي من 
حيث هو مناف . وهو مستحیل عليه سبحانه » إذ لا منافي له لأن جمیع ما 
عداه لوازم ومعلولات له » والکل في قبضة قدرته » مجتمع معه » غير منافي 
له . 

UT,‏ اللذة العقلية فان بعض الحکماء نسبوها إلى الله تبارك وتعالی 
قائلين باه مدرك لاکمل الموجودات - وهي ذاته - فیکون متلذذاً . 

وبعبارة أخرى : ان واجب الوجود الذي هو في غاية الجمال والکمال 
والبهاء . إذا عقل ذاته فقد عقل أتم الموجودات وأكمل الأشياء 3 فيكون أعظم 
مدرك لاجل مدرك بأتم إدراك . 

هذا ما عليه الحكماء . ولكن المتكلمين منعوا من توصيفه سبحانه 
باللذة على وجه الإطلاق مزاجياً كان أو عقليا عقليا ع ولعل عذرهم في ذلك كون 
آسمائه lies‏ ا قفا 

أقول : لا شك أن إطلاق الملتذ علي اله سبحانه لا یجتمع مع القول 
بتوقيفية أسمائه وصفاته . وآما کونه مبتهجاً بذاته ابتهاجا عقلياً لإدراكه تم 


الموجودات › وملتذاً في ظله » » فلیس شي ۰ cH‏ منه وان الحقيقة شيء 
والتسمية شي ۶ آخر . 


۱۳ 


إمتناع رژية الله سبحانه 


إتفقت العدلية على أنه سبحانه لا يُرى بالأبصار لا في الدنيا ولا في 
<a‏ وأما غیرهم » فالکرامية والمجسمة الذین یصفونه سبحانه بالجسم 

یثبتون له الجهة › جوزوا 2“ بلا اشکال في الدارین . وأمل الحدیث 
cu,‏ - مع عد أنفسهم من Jal‏ التنزیه وتحاشیهم عن اثبات الجسمية 
والجهة له سبحانه Os‏ 259 يوم القيامة ails‏ ینکشف للمومنین انکشاف 
toad ree‏ ها ي الأحاديث اواضتظهارا من بخضن الآبات وقد 

کر أبو الحسن الاشعري أقوالاً مختلفة حول الرؤية ریما تناهز التسع عشر 
07 وآوردها الواحدة تلو الاخری واکثرها لا پستحق الذکر . 

ومن عجيب ما جاء في تلك الأقوال ما نقله عن « الضرار » و « فص 
الفرد»من أن الك لا بری بالابصار ولکن یخلق لنا يوم القيامة حاسة سادسة غير 
حواسنا . وندرك ما هو بتلك الحاسَة . وقول Shed SI‏ الله بخلق صورة یوم 
القيامة يرى فیها ویکلم خلقه منها . وقول حسين النجار إنه يجوز Of‏ يحول 
العين إلى القلب ویجعل لها قوة العلم فیعلم بها . ویکون ذلك العلم رژية 
له“ . 


(۱) مقالات الإسلاميين. ج ا ص ۲۱۵-۲۱۱ و ۳۱۵ . 


۱۳۵ 


وهذه الاقوال الثلائة « خحصوصا oe‏ کار للرؤية » وان جاء بها 
الاشعري في عداد الأقوال المثبتة لها . نعم . ذکر Mig‏ 4 یشمئز الانسان من 
سماعها مثلا : قال جماعة يجوز أن نرى ألله له بالأبصار في نا ولسنا نکر 
یکون بعض من نلقاه في الطرقات . وأجاز عليه بعضهم الحلول في الأجسام 
واصحاب الحلول إذا رأوا إنساناً یستحسنونه لم یدروا لعل الههم فيه . وأجاز 
کثیر ممن جوز رژیته في الدنیا مصافحته وملامسته ومزاورته إياه . وغیر ذلك 
من الاقوال السخيفة الساقطة التی نبتت فى منابت الاعراض عن الأصول 
الصحيحة لتحلیل المقائد . :` ۱ ۱ 

ولنقدم البحث عن عقائد العدلية فإن في إثباتها ale‏ لرد سائر الأقوال 
ley‏ وهنها . ولکن كيل للبحث نذکر بعده ما ale‏ ا من التفصيل 
فى الرژية بين الدنيا والاخرة . 


ما هي حقيقة الرؤية 
إختلف المتكلمون في حقيقة الا بصار Gs‏ للباحئین الطبیعیین 
والمشهور بينهم قولان : 


الأول : خروج الشعاع على هيئة المخروط من العين بحيث يكون 
رأسه فى العين وقاعدته منطبقة على المبْصر . وهذا القول متروك بفضل ما 
توصلت إليه الأبحاث الحديثة . 

الثاني : إنعكاس صورة المرئي على العين . وقد أوضحته الابسحاث 
العلمية بما حاصله أن الاشیاء الخارجية تری إذا وصل نورها إلى العين إما 
نورها النابع منها إذا كانت منيرة بنفسها كالشمس . أو المنعكس عليها من 
مصدر منیر إذا لم تكن منيرة كما هو الغالب . فإذا وصل النور إلى العين فإنه 
يخترق اولاً القَرَنِية وهي غطاء العين الخارجي شفافة ومُحَدّبة » فینکسر ثم 
يعبر « العنبية » . ويرد « العدسية » فينكسر مرة أخرى ويتمركز على طبقة 
حساسة داخل كرة العين تسمى الشبكية موجداً صورة مضيئة مقلوبة عن صورة 


۱۳۹ 


المرئي الخارجي . ویتصل بهذه الشبكية آطراف اعصاب الرژية » فیوجد 
انطباع الاشعة شعة على الشبكية تحريك تلك das!‏ وارسال التموجاد 
المناسبة للاشعة المنطبقة إلى الدماغ > فیحللها الدماغ ویفسرها ویتعقله 
بالشكل والصورة التي نعرفها . 

هذا هو واقع الابصار والرژية ٠‏ فیجب أن یکون كل من النفي والاثبات 
علی هذا المعنی as‏ اد و سوه 3 ay‏ بعلم أن ous‏ 
الا بصار ورؤيته سبحانه بالعلم به أو ب(دراکه في القلب 9 طریق الشهود 
جروج عن Sel‏ ونحن مركزون على إمكان رؤيته هام الأبصار التي یملکها 
كل إنسان لان هذا هو محط البحث بين العدلية والاشاعرة فنقول : 


يدل على امتناع الرؤية وجوه : 
jhe)‏ الرؤية إنما تصح لمن كان مقابلاً أو في حكم المقابل » 
والمقابلة إنما تتحقق في الأشياء ذوات الجهة . aly‏ تعالی منزه عنها فلا 
يكون Wp‏ 
وبعبارة أخرى : ان المراد من الرؤية إما حقيقتها . أعني , الإدراك 
بحس البصر ‏ وهو مستلزم OLY‏ الجهة له تعالی بالضرورة . سواء نا ot‏ 
الإبصار يتحقق بانطباع صورة الشي ء ء في العین أو بخرو ج الشعاع منها . واما 
غير حقيقتها مما يعبر عنه بالإدراك العلمي والشهود القلبي وغير ذلك مما لا 
یعرف حقيقته إلا القائل به » فهو حينئذ خارج عن محط البحث ومجال 
النزاع 20 . 
١‏ - إن الرؤية إما أن تقع على الذات كلها أو على بعضها . فعلى 
الأول پلزم أن یکون المرئي محدودا متناهیا محصورا Sele‏ لناحية من 
النواحي ٠‏ وخلو النواحي الأخرى منه تعالى . وعلى الثاني يلزم ai‏ يفون 


مركباً متحیزاً ذا جهة إلى غير ذلك من التوالي الفاسدة ‏ المرفوضة في حقه 
سبحانه . 


(۱) لاحظ قواعد المرام في علم الكلام . ص ۷١‏ . أنوار الملكوت في شرح الباقوت.ص ۸۲ . 


۱۳۷ 


۳ الرؤية لا تتحقق إلا بانعكاس الأشعة من المرئي إلى أجهزة 
العين » وهو يستلزم 93 یکون سبحانه Gas‏ ۳ وم شا لعوارض 
وأحكام جسمانية » وهو المنزه عن كل ذلك . 

٤‏ ان الرؤية بأجهزة العين نوع إشارة إليه بالحدقة وهو سبحانه منزه 
عن الإشارة Sp.‏ كل مرئي في جهة يشار إليه بأنه هنا أو هناك » ويصح St‏ 
يقال:إنه ple‏ للرائي أو في حكمه ا نوس ین 

ان مجموع الا دلة الأربعة تعتمد علی ۳ واحد وهو أن تجويز الرؤية 
على الله سبحانه یستلزم کونه جسماً آو جسمانً . فالاول يعتمد على أنَّ 
الرژية تستلزم آن یکون ذا جهة وتحيّز . والثاني یعتمد على أن ی 
ی [ ۱ رل عا مت 


St Jo aie wl‏ الرؤية تستلزم إلبه تعالی > وهو فوق أن يقع في 
ذلك المجال . فروح الأدلة الأربعة يرجع إلى pl‏ واحد . وهو آن تجویز 
رؤيته معناه کونه سبحانه pea‏ متحيزاً دوا وذا جهة وعوارض جسمانية 
وقابلا للاشارة IS,‏ ذلك مستحيل . فتكون النتيجة امتناع وقوع الرؤية عليه . 

ومبادىء هذه البراهين أمور بديهية حسيّة يكفي في تصديقها تصور 
ar ire pear es‏ ور لها وسها: 


محاولة فاشلة 
ان المشكرين من الأشاعرة لما راوا أن القول بامکان زژیته سبحانه 
یستلزم هذه المحاذیر ویوجب خروج المجوز عن صفوف المنزهین إلى عداد 
المجسمین ۰ حاولوا تصحیح مقولتهم بوجوه خارجة عن محل النزاع ۰ واليك 
بعض ما ذكروه : 
۱- قال الشهرستاني في نهاية الاقدام : «لم يصر صائر إلى تجویز 
اتصال آشعة من a‏ بذاته أو انطباع شبح یتمثل في الحاسة منه وانفصال 


۱۳۸ 


من الرائي والمرئي واتصاله بهما » لكن أهل الأصول اختلفوا في it‏ 
ae ees‏ . ومن زعم أنه إدراك وراء العلم 
اختلف في البنية»واتصال الشعاع ونفي القرب المفرط » والبعد المفرط 
وتوسط الهواء CEA‏ ( الشور الحامل للصورة ).فشرطها المعتزلة ونفوا رؤية 
الباري تعالی بالابصار نفي الاستحالة » والأشعري آثبتها إثبات الجواز على 
الإطلاق . والوجوب بحکم الوعد OG‏ 
يلاحظ عليه : إن الرژية التي يدعيها أهل الحدیث تبعاً لما يروونه في 
هذا المجال » ولما استظهروه من القران عبارة عن رؤية الله تبارك وتعالى 
بهذه الأبصار الحسية كرؤية القمر في ليلة البدر . وأما غير ذلك مما یدعیه 
العرفاء وأهل الکشف والشهود . خارج عن محط البحث.ومن المعلوم af‏ 
الرژية بهذا المعنى لا تتحقق إلا بالشرائط التي أطبق عليها علماء الطبيعة › 
قديمها وحديثها . مع اختلاف في تحقيق الشرائط وتحليلها ٠‏ فلو أريد من 
الرؤية غير هذا ey)‏ النفي والإثبات على شيء واحد . وتمني الرؤية 
بلا هذه الشرائط کتمني رسم الأسد على عضد البطل من دون Jomo‏ 


رأس ولا Oss‏ ۰ 


۲ - قال الفاضل القوشجي بعد شرح معنى الرؤية إما إما بالإرتسام أو 
خروج الشعاع :«|نا إذا عَرَفنا الشمس مثلا بحد أو رسم > کان نوعاً من 
المعرفة ثم إذا WU al‏ وضمضنا ال »كان نوعاً آخر فوق الأول .ثم ذا فتحنا 
العين حصل نوع آخر من الادراك فوق الاولین نسمیه الرژية ولا یتعلق في 
الدنيا إلا بما هو في جهة ومكان . فمحل النزاع Of‏ مثل هذه الحالة الإدراكية 
يصح أن تقع بدون المقابلة » وتتعلق بذات الله منزهة عن الجهة والمكان » 


(۱) نهاية الإقدام .ص ۳۵۱ . 

(۲) مثل يضرب لتمني الشيء المحال وأصل القصة : ان بطلا ورد دكاناً يريد أنْ يضرب على بدنه 
صورة الاسذ IS.‏ كلما وخزه صاحب الدکان بالإبرة صرخ وقال : ماذا تضرب؟ فيجيب : 
رأسه . فیقول : لا تضرب رأسه . فإذا وخزه آخری صرخ وتأوه وقال : ماذا تضرب؟ 
فيجيب : دنه . فيقول : لا تضربه . وهكذا فضزب بها tall‏ 


۱۳۹ 


OGY 


أقول : إن تمني الرؤية والابصار بغیر المقابلة والجهة مع تحققها 
. بالعیون atl jaa‏ بتمني وجود الشيء مع التأكيد على عدمه » وهذا 
نظیر أن يقال حقيقة المربع عبارة عن وجود أضلاع متصلة » ٤‏ فهل یمکن St‏ 
تتحقق تلك الهيئة بدون الأضلدع” . 


ومن onl‏ النظر في کتب الاشاعرة Le pat‏ القدامى منهم › 
وبالاخص کتب آهل الحدیث ‏ والحنابلة » يرى انهم یفرون من هذه 
المحاولات ولا يرون لها قيمة في أوساطهم > وهم یتمسکون بالروایات وما 
استظهروه من الآيات ويحكمون بالرؤية الحقيقية كرؤية القمر . 

قال | الشيخ الأشعري في الابانة : saute‏ بان الله تعالی یری في 
الا خرة الا ار كما يرى القمر ليلة البدر » يراه المؤمنون كما جاءت 
الروایات عن رسول الله ( صلى الله عليه واله i‏ 


وقال في اللمع Sle:‏ ول : لم قلتم Of‏ رؤيه 2 الله بالأبصار جائزة 
من باب القیاس . قیل له + bis‏ ذلك SY‏ ما لا یجوز أن یوصف به dil‏ تعالی 


ويستحيل عليه » لا یلزم في القول بجواز الرؤية »۲*۱ . 


(۱) شرح التجريد للقوشجي » ص ۲۸ . 

(۲) وقد جمع الأستاذ حفظه الله مجلس مع بعض فضلاء الشام ASG‏ البحث إلى إمكان الرؤية 
فقال الشیخ الاستاذ : إن تجویز الرژية یستلزم تجویز المقابلة والجهة . فقال الشامي : کل 
شيء في الآخرة غيره في الدنیا . فأجابه : ماذا ترید من کلامك « کل شيء في الآخرة غيره 
في الدنيا » » فهل تريد أن الأشياء الدنيوية توجد في الآخرة بوجودات كاملة . > فهذا ما نعترف 
به . وان أردت Of‏ الأشياء الأخروية تضاد ما هياتها وحدودها » الموجود في الدنياء فهذا مما 
لا يمكن التصديق به . Op‏ نتيجة ضرب انين في اثنين هو أربعة لا خمسة » ولا يمكن تكذيب 
هذه القضية بحجة Of‏ كل شيء في الآخرة غيره في الدنيا . فان هناك قضايا قطعية وعلوما 
ضرورية صادفه في النشأتين من دون jf‏ بختص امكانها بواحدة منهما . فالدور والتسلسل 
محالان في الدنیا والآخرة » وقاعدة کل ممکن یحتاج إلى de‏ صادقة في کلتا النشأتین 
فالتمسك بهذا الکلام نوع فرار من البحث والتحقیق . 

(۳) الابانة . ص ۲۱ . 

(4) اللمع » ص 1۱ بتلخیص . 


۱۳۰ 


الأدلة العقلبة للقائلین بالجواز 

1 الشیخ الأشعري استدل على جواز الرژية بوجوه عقلية نقتطف منها 
وجهين > 

الأول - قال : «ليس في جواز الرؤية نانش ان المرئي لم 
يكن نیا نامات ولو كات مري للك للرفة ol‏ برش كل لخدت ولك 
باطل عنده )230 . 

یلاحظ عليه : إن الحدوث ليس شرطاً كافياً في الرژية حتی تلزم رژية 
کل محدث . بل هو شرط لازم یتوقف على انضمام سائر الشروط التي أشرنا 
إليها . وبما أن بعضها غير متوفر في الموجودات المجردة المحدثة » لا تقع 
علیها الرژية . 

الثاني - قال : « ليس في اثبات الرژية لله تعالی تشبيهاً "© . 

يلاحظ عليه : إِنَّ حقيقة الرؤية قائمة بالمقابلة أو ما في حکمها . وهي 
لا تنفك عن كون المرئي في جهة ومكان . وهو يستلزم كونه سبحانه ذا جهة 


ومكان » ٠‏ فأي تشبيه أظهر من ذلك ۰ وكيف يقول:إنٌ تجويز الرؤية لا يستلزم 
التشبيه ؟! « ما هكذا تورد يا عل الابل » . 


لع إن اند اقا في العصور المتأخرة لما وقفوا على وَهْن 
الدليلين ce‏ عدلوا إلى دليل عقلي آخر وحاصله أن ملاك الرؤية 
والمصحح لها مشترك بين الواجب وغیره » قالوا : « ان الرؤية مشتركة 
بين الجوهر ee‏ > ولا بد للرژية المشتركة من علة واحدة . وهي إما 
الوجود أو الحدوث . والحدوث لا وت للعلية لأنه yl‏ عدمي » فتعین 
الوجود . فینتج it‏ صحة الرژية مشتركة بين الواجب والممکن OG‏ 


(۳) تلخيص المحصّل . ص ۳۱۷ . وغاية المرام . ص ۱۱۰ ۰ وشرح المواقف » Ne‏ 
ص ١١5١‏ 5 وشرح التجرید yall‏ + سجي ۰ ص 1۳۱ 5 
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وهذا الدليل » ٠‏ مع ail‏ لم يتم عند المفکرین من الاشاعرة . ظاهر 
الضعف 6 إذ لقائل أن یقول ان الجهة المشت که للرژية في الجوهر والعرص 
لیس هو الوجود بما هو وجود > بل الوجود المقيد بعدة قيود » وهو كونه ممكناً 
ماديا يقع في فى إطار شرائط خاصة . کشف عنها العلم في تحقیق الرژية . فان 
الإبصار تھ ظروف خاصة . وادعاء کون الملاك هو الوجود بما هو وجود 
غفلة عما يثبته الحس والتجربة . 

والعجب من, هؤلاء كيف یعون أن المصحح للرژية هو الوجود مع al‏ 
لازمه صحة رؤية GNI‏ والعقائد » والروحيات والنفسانيات كالقدرة والإرادة 
وغير ذلك من الأمور الروحية الوجودية اللتي لا تقع في مجال الرؤية . 


3 
الأدلة النقلية للقائلين بالرؤية 

استدل_القائلون بجواز الرژية بآیات كتيزة > المهم منها ايتان 
تذكرهما : 

الآية الأولى : قوله سبحانه : : > كلا بل تون العاجلة * وتلرون 
الاجر هرمز اضرَة * إلى ريه ره * وج وتيا بايرة « نظن 
jee 1‏ بها 5330 4 . 

قالوا : « إل النظر إذا كان بمعنی الانتظار » یستعمل بغیر صلة 
ویقال : « انتظرت » . واذا كان بمعنی الرژية یستعمل ب « إلى » 
فى هذه الآية استعمل بلفظ « إلى » فیحمل على الرؤية »20 . 

وقد شخلت هذه الاية بال ca‏ الم ره الأول ne‏ 
Tee‏ ال ee ee‏ 1 « أيضاً قال الشاعر : 


(۱) سورة القيامة : الآية : ۰ 2 ۲۵ . 
(۲) شرح التجرید للقوشجي, ص ۳۳ .وغیره ۲ 
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وجوه ناظرات BE BH‏ إلى الرخمن يَأْتِي باشلام 

ولکن الحق al‏ الا صرار على Of‏ النظر 2 بمعنی الرژية أو الانتظار یوجب 
کون ال مجمة من حت Ap‏ بع ها من الم کم وجمان ها" 
والذي یبطل الاستدلال هو Sf‏ النظر سواء أكان بمعنی الرژية أم بمعنی 
الانتظار لا يدل على st‏ المراد هو الرژية الحقيقية » play‏ ذلك بمقارنة 
بعض OL‏ المذكورة ببعضها » وعندئذ يرتفع الابهام عن وجهها . واليك 
تنظیم الآيات حسب المقابلة : 

|> وجوه یو نَاضِرَة 4 يقابلها قوله : $ ES‏ يَوْمَئِذٍ بَاسرَةٌ 4 . 

ب- إلى رها ناظِرَة 4 يقابلها قوله : St Ey‏ يُفْعَلَ بها 
$53 . 5 ۱ 

ولا شك ان الفقرتین الأولیین واضحتان جداً . وإنما الکلام في الفقرة 
الثالثة فیجب رفع إبهامها عن طریق الفقرة الرابعة التي تقابلها . 

وبما أن المراد من الفقرة الرابعة هو أن الطائفة العاصية التي عبر عن 
صفتها بكونها ذات وجوه باسرة ٠‏ تظن وا تتوقع Of‏ ينزل بها عذاب يكسر فقارها 
ويقصم ظهرها . يكون ذلك قرينة على المراد من الفقرة الثالثة » وهوآن 
الطائفة المطيعة ذات وجوه ناضرة تتوقع عكس ما تتوقعه الطائفة الأولی » 
وتنتظر فضله وكرمه . هذا هو الذي يستظهره الذهن المجرد عن كل رأي 
poe‏ من مقابلة الآيتين . 

وبعبارة آخری : لا يصح لنا تفسير الفقرة الثالثة الا بضد الفقرة 
الرايقة ...فيه أن الفقرة الرابعة صريحة في 7 المراد توقع العصاة العذاب 
الفاقر » یکون المراد من الفقرة الثالثة توقم الرحمة as‏ والكرم حتى ولو 
كان النظر بمعنى الرژيت ولكن ليست کل رؤية معادلة للرژية بالابصار » بل 
ربما تكون الرؤية كناية عن التوقع والانتظار مثلاً يقال : « فلان ينظر إلى يد 
فلان » ويراد أنه رجل معدم محتاج ليس عنده شيء وإنما يتوقع عطاء 
الشخص ۰ « فما أعطاه مَلّکه وما منعه حرم منه . وهذا مما درج عليه الناس في 
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محاوراتهم العرفية ویقال : « فلان ینظر إلى الله » ثم إليك . فالنظر وان كان 
هنا بمعنی الرژية لا او نتظار ‏ ولکنه كناية عن توقع رحمته ا 
وكرم الشخص المأمول ثانياً كما يقال : : «یتوقع فضل الله سبحانه ثم 
كرمك » . 

والآية نظير قول القائل : 
إني إِلَيْكَ لما وغذت لَناظِرٌ نظر الفقير إلى re! A‏ 


فمحور البحث والمراد هو توقع الرحمة وحصولها أو عدم توقعها 
وشمولها . فالطغاة يظنون شمول العذاب . والصالحون يظنون عكسه وضده 
وأما رؤية الله سبحانه ووقوع النظر إلى ذاته فخارج عما تهدف إليه الآية . 

هذا هو مفتاح حل المشكلة المتوهمة في الآية . فتفسير الآية 'برؤية 
ذاته غفلة عن القرينة الموجودة فيها 

و الام نذكر نكتتين : 

الأولى I‏ هنا فرقاً واضحاً بين قولنا Oped:‏ يومئذ ناظرة » وقولنا : 
١‏ وجوه Sy‏ ناظرة » . فلو كان المراد رؤية ذاته سبحانه لناسب التعبير 
الاول > فالوجوه الناظرة غیر العیون الناظرة » والاول منهما ينات التوقع 
والانتظار دون الثاني . 

الثانية JU.‏ الزمخشري في کشافه : « وسمعت سروية مستجدية بمكة 
رقت الظهر حين یغلق الناس آبوابهم « ویأوون الى مقائلهم تقول Ft:‏ 
BRGY‏ إلى الله والیکم » تقصد راجية ومتوقعة لاحسانهم إليها“ . 

الآية الثانية ‏ قوله سبحانه : « وَلَمَا جاء مُوسَى لمیقاتنا ANS‏ ره SB‏ 
OS‏ آرني انظر لك قَالَ آن تراني Bi oss‏ إلى OB fal‏ استقرٌ BS‏ 
Gy‏ تراني › فلما تَجَلى ربه ee‏ فل دكا وخر موسق Ls ٠ lame‏ 


. ۱۱۲ الكشاف ج٤ » ص‎ )١( 
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. 4 أَوَلُ المُؤْمِنينَ‎ by إِلَيْكَ‎ CS Ba Ju آفاق‎ 


احتجت ا بهذه الآية بوجهین واليك بيانهما : 


الوجه الأول 

إن موسى ( عليه السلام ) سأل الرؤية » ولو كانت ممتنعة لما سألها » 
لاه إما أن يعلم امتناع الرؤية أو يجهله فإِنّ علم فالعاقل لا يطلب المحال » 
وإِنْ جهله فهو لا يجوز في حق موسی  OB‏ مثل هذا الشخص لا يستحق أن 
يكون نبياً . 

ویلاحظ عليه : 1 الاستدلال au‏ واحدة ‘ وترك التدبر في ساثر 
الآيات الواردة و في الموضوع 3 Legis‏ للاستظهار المذكور : ولو اطلعنا 
على مجموع ما ورد من GUN‏ في هذه القصة > لتجلى خطأ الاستظهار . 

حلت ما ال Senta eae‏ 
تفای و تقرغ إلى ا و ان كانه . فلما کلمه 
الله وسمعوا کلامه ‏ قالوا لن نومن لك حتی نری الله جهرة . فعند ذلك 
أخذتهم الصاعقة بظلمهم وعتوهم واستكبارهم 3 وإلى هذه الواقعة تشیر 
الآيات الثلاث التالية : 

yy)‏ يا مُوسى نتوین ك نی ثری الله جرف فاخذنکم 
الصاعقة وانتم تنظرون ۲۱6 . 

۲ « يناك Jal‏ الكتاب OF‏ زد مهم Us‏ من التماءء Bi‏ 
سالوا مُوسى FST‏ من US‏ فقالوا ارن الله جهرة فاخذنهم الصاعقة 


(۱) سورة الأعراف : OY‏ ۱۳ . 
(۲) سورة البقرة : الاية ۵۰۵ . 
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is 

الرجفة cde go‏ و قزر تن منز تهج 
إن هي إلا فك Jat‏ بها من تشاء وتهدي مَنْ تشاء نت aly‏ فاغفز نا 
وارحمنا وانت pes‏ الغافرينَ لمن 


ثم إن الکلیم طلب منه سبحانه أن يم خی يدنع اران aot‏ 
عن نفسه إذا رجع البهم » > فلربما قالوا إنك لم تكن صادقاً في قولك إن الله 
يكلمك 6 عبت بهم كلهم » فعند ذلك أحياهم الله وبعثهم معه » وإلى 
هذا الطلب يشير قول الکلیم في الاية الثالثة : رب لو ینت شنت pes‏ مِنْ 
بل gt‏ كناب عل لسن مان هي فك رعندنذیطرح السؤال 
التالي : هل يصح أن ينسب إلى الکلیم - بعد ما رأی بام عينه ما sh‏ القوم 
من الصاعقة والدمار إثر سؤالهم الرؤية ‏ أنه قام بالجوال الس وه وسبب 
مبرر» أو إنه لم يسأل بعد هذه الواقعة الا لضرورة الجاته إليه ؟ 


والجواب : ان الثاني هو المتعین eke‏ برعل )مرت 
سؤال الرؤية بأنه فعل السفهاء في قوله : < انْهْلِكُنا بما فعل السُفَهَاهُ 2 
ومعه كيف يصح له الاقدام على الطلب بلا ملزم ومبرر . وعند ذلك يجب علينا 
أن نقف على العلّة الدافعة إلى السؤال . 


الدافم إلى السؤال 

إن قومه بعد الإحياء طلبوا منه أن يسأل الرؤية لنفسه لا لهم حتى تجل 
رؤيته لله مكان رؤيتهم . فيؤمنوا به بعد إخباره بالرؤية . وعندئذ فد الكليم 
على السؤال تبكيتا لهؤلاء وإسكاتاً لهم وبما أنه لم يقدم إلا اثر الااصرار من 


(۱)سورة النساء : الآية ۱۵۳ . 
(۲) سورة الاعراف : الآية ۱۵۵ . 
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جانبهم»لم یوجه إلى الکلیم من جانبه سبحانه أي لوم وعتاب أو مؤاخذة 
وعذاب . بل اکتفی تعالی بقوله : 

« لَنْ تراني ولك از إلى الْجَبّل فان اسْتَقرَ OK‏ فسوف تراني », 
فلا یکون السوال دلیلا على إمكان الرؤبة 

وبعبارة أخرى : إِنَّ موسی كان من أعلم الناس بالله وصفاته وما يجوز 
عليه وما لا يجوز . ولكن ما كان طلب الرؤية إلا لتبكيت هؤلاء الذين دعاهم 
« سُفْهاء » وتبرأ من فعلهم. فبما أنهم لجوا وتمادوا وقالوا بأنهم لا يؤمنون له 
حتى يسمعوا النص من عند الله باستحالة ذلك. وهوقوله : « لَنْ تراني 4 فطلب 
موسى الرؤية ليتيقنوا ويزول ما دخلهم من الشبهة » فلأجل ذلك قال : 
« رب أرني انز إليك > ولم يقل 5 أرهم ينظروا إليك . 

والعجب أن الاية على خلاف مطلوب الأشاعرة dat‏ » فانه سبحانه رد 
طلب الکلیم بقوله : « لن تراني » و « لن» للتأبید , كقوله : Wal Sp‏ 
دُباباً وَلَو اجتَمَعُوا لَهُ ۷4 . 

وها هنا ES‏ ينبغى التنبيه عليها وهي أن الميقات الوارد في قوله 
تعالى :و جاهموسی lS hg‏ ره 04 , نفس الميقات الوارد في 
قوله سبحانه : « EY‏ مُوسى قَوْمَهُ سَبْعِينَ OE ied HES‏ ولم يكن 
لموسى مع قومه إلا ميقات واحد وقد وقعت الحادثتان فيه في ظرف واخد » 
غير أن سؤال قومه رؤية الله كان قبل سؤال موسى الرؤية لنفسه . 


الوجه الثاني 
اه has‏ علقالريةعلی استقرر لجل وهوآمر سمکن فينفسه ‏ 
ale,‏ عل الكو سك 


(١)سورة‏ الحج : الآية 
(۲)سورة الأعراف : الآية ٠٤۳‏ . 
(۳) سورة الأعراف : الآية ۱۵۵ . 
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يلاحظ عليه : Of‏ المعلق عليه في قوله : ل Ob‏ استقر EIR‏ لیس 
هو مکان الااستقرار » بل وجود الإستقرار وتحققه بعد تجليه 3 والمفروض أنه 


لم يتحقق بعد التجلي . وإذا كان om)‏ الرؤية معلقاً على تحقق قق الاستقرار 
بعد التجلي فينتج Of‏ الرؤية لبنت {al‏ ممکناً لفقدان”المعلى عليه وهذا نظیر 
قول القائل : 


و طاز ذو حافر UG‏ لطازت ولکنه لَمْ بطر 
ا الاشاعرة استدلت بعدّة أخرى من الآيات القرانية 3 نترکها 
hase‏ الکریم LS.‏ انهم استدلوا بر ببعض الروايات نحن في غنى عن الإجابة 


عنها ا وا0 اي الاي الحكيم جلى اما ارو وحن 
إكمالاً للبحث gh‏ بأمرين : 


الامر الأول : جذور مسألة الرؤية 

5 مسألة الوق إنما طرحت بين المسلمین من جانب الاحبار والرهبان 
بتدلیس خاص فان اهل الکتات Oye‏ وه ما وهر ذللك لمي 
راجم العهد القدیم واليك مقتطفات منه : 


۱- «رأیت tell‏ جالساً gle‏ كرسي عال . فقلت : ويل لي لأن 
See‏ رن Ss aay GRAS ah ash‏ من السید 
هو الله جل ذکره . 


۲ -« كنت أرى أنه وضعت عروش وجلس القدیم الأيام . لباسه أبيض 
كالثلج . وشعر رأسه کالصوف النقي وعرشه لهیب نار » (دانیال : /ا:9 ) . 


.-) ۰۰ ۷ أنا فبالبر آنظر وجهك » ( مزامیر داود‎ lei» 
3 اع‎ 2 3 
: ؛ -« فقال منوح لامراته : نموت موتا لاننا قد رأينا الله » ( القضاة‎ 


mals 
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ae‏ ففضب الربٌ على سلیمل ء OY‏ قلبه مال عن الرب ‏ إله 
إسرائيل الذي تراءى له مرتين » ( الملوك الأول :۱۱) . 

1 -« قد رأيت الرب جالساً على كرسيه وكل جند البحار وقوف لديه » 
( الملوك الأول :۲۲ ) . 

۷ « كان في سنه الثلاثين في الشهر الرابع في الخامس من الشهر وأنا 
بين المسبيين عند نهر خابور » إن السموات انفتحت فرأيت رؤى الله . 
إلى أن قال : هذا منظر شبه مجد الرب ولما رأيته خررت على وجهي 
وسمعت صوت متكلم » (حزقيال : .)١:١‏ 

والقائلون بالرؤية من الفسلمين.» Oly‏ استندوا إلى الكتاب والسئة 
ودلیل العقل » لکن غالب الظن ji‏ القول بها تسرب إلى أوساطهم من 
المتظاهرین بالاسلام کال حبار وه وریما. صاروا مصدرا لبعض 
الا حادیث في المقام وصار ذلك سسا لجراة طواثف من المسلمین على 
جوازها 3 واستدعاء الادلة علیها من العقل والنقل . 


الامر الثاني . : الرؤية في كلمات أهل الست ( عليهم الدع 

oI‏ المراجع إلى خطب الامام علي ( عليه السلام ) في التوحید وما یر 
عن أئمة العترة الطاهرة يقف على أن مذهبهم في ذلك امتناع الرژية aly‏ 
سبحانه لا تدرکه آوهام القلوب . فکیف بأبصار العیون . واليك ۳ a‏ 
مما ورد في هذا الباب : 


۱ - قال الإما عليه السلام ) فى خطبة الاشباح : « الأول الذي 
3 ) م ) في باح 


لم يكن Ss‏ فيكون شيء قبله . والآخر الذي ليس هب فيكون شيء 
بعده . والرادع أناسي الأبصار عن أن تناله أو تُدركه »( . 


ر۱) نهج البلاغة . الخطبة ۸۷ طبعة مصر المعروف بطبعه عبده . والأناسي جمع إنسان؛ وإنسان 
البصر هو مایری وسط الحدقة ممتازا عنها في لونها . 


۱۳۹ 


۲ - وقد JL‏ ذعلب اليماني فقال : هل رأيت ربك يا أمير المومنین ؟ 
فقال ( عليه السلام ) : آفاعبد ما لا آری ؟ فقال : وکیف تراه ؟ فقال : لا 
تدر aS‏ العیون بمشاهدة العیان ولکن تدرکه القلوب بحقائق الإيمان . قريب 
من الأشياء غير ملابس » بعید منها غير مبائن() . 

۳ وقال ( عليه السلام ) : « الحمد لله الذي لا تدرکه الشواهد ‏ ولا 
تحويه المشاهد . ولا تراه Bil‏ . ولا تحجه السواتر ٩۳۱»‏ . 

إلى غير ذلك من خطبه ( عليه السلام ) المطفوحة بتقديسه وتنزيهه عن 
إحاطة القلوب والأبصار Ma,‏ ۰ 


وأما المروي عن سائر أئمة أهل البيت (عليهم السلام). فقد عقد ثقة 
الاسلام الكليني في ats‏ « الكافي » ere UL‏ للموضوع روى فيه ثمان 
روایات(*۲ » كما عقد الصدوق في کتاب التوحيد بابا تذلك روی فيه احدی 
وعشرين رواية يرجع قسم منها إلى نفي الرؤية الحسية البصرية وقسم منها 
يثبت رؤية معنوية قلبية سنشير إليه وفي الكل نور للقلوب وشفاء للصدور . 


الرؤية القلبية 

قد اثر عن Cod Jal Gast‏ رژية "اله سبحانه بالقلب وقد ار في ذلك 
O‏ لوا تمس فرح تافو igh‏ 

منها : ما رواه الصدوق عن الرضا ( عليه السلام ) في خطبة له قال : 
« حد لا بتأويل عدد . ظاهر لا بتأویل المباشرة . متجل لا باستهلال رؤية » 
یا OSs,‏ 


(۱) نهج البلاغة . الخطبة ۱۷ . 

(۲) نهج البلاغة . الخطبة ۱۸۰ 

(۳) لاحظ الخطبتین 4۸ و۸۱ من الطبعة المذکورة . 

(4) الكافي. ج ۱ . ص ۹۵ . باب ابطال الروية . 

. ۱۲۲۰۱۰۷ ص‎ CA CU . التوحيد‎ (9) 

. ۳۷ التوحيد . باب التوحيد ونفي التشبیه . الحدیث ۲ . ص‎ )١( 


1١ 


ومنها: ما رواه أيضا عن الصادق ( عليه السلام ) في کلام له في 
التوحید قال : « واحد » صمد . أزلي » صمدي . لا ظل له Sens‏ وهو 
يمسك الاشیاء باظلتها عارف بالمجهول . معروف عند کل جاهل ‏ لا 
حلقه فيه.ولا هو في خلقه 20 . 

فقوله : معروف عند كل جاهل ٠.‏ لا يهدف إلى المعرفة الحاصلة 
بالإستدلال لعدم ثبوت هذه المعرفة لكل fale‏ جاحد . فلا بد أن يكون 
المراد معرفة أخرى لا تزول صورتها عن الذهن . 

إلى غير ذلك من الروايات التي مر بعضها") . وأما البحث عن حقيقة 


تلك الرؤية القلبية التي هي غير الرؤية البصرية الحسية فموكول إلى محله 
الخاص . 


% لما با * 


(۱) التوحيد باب التوحيد ونفى التشبيه » الحديث ۱۵ . ص لاه . 

(۲) لاحظ التوحيد باب 8 »الحديث ؟وة:وهواةو5١و7٠١و١7‏ يقول الصدوق : « وقد تركت إيراد 
بعض الروایات في هذا المضمار خشية أن يقرأها جاهل بمعانیها فیکذب بها ASS‏ بالله عز 
وجل وهو لا یعلم » . 


الصفات السلية 
CV)‏ 


ليست حقيقته معلومة لغیره 


ان أدوات المعرفة للانسان عبارة عن القوی العقلية التي تقوم بالتعرف 
علی الشي ء بالوقوف على حدود وجوده وماهیته . فإذا كان الشي ء مرکبا من 
وجود وماهية » فالوقوف على حده تعرّف على کنهه . فذا أردنا أن تعرف 
الانسان لزم إعمال القوی العقلية حتی نقف على مرتبة وجوده وذاته وذاتياته 
التي جسدها عروض الوجود عليها في الخارج . فیقال إن ماهية الانسان هي 
الحيوان الناطق أي ذلك المفهوم عارياً عن الوجود والعدم » الذي إذا عرضه 
الوجود في الخارج جسده وحققه . 


ری سارت ا يعن الى قاسلا اله 
المسانخة بين أدوات المعرفة والمعرف . Ob‏ الإنسان Lei]‏ يحصّل المعرفة 
بفكره وذهنه والمفاهيم التي تلقي ضوءاً على الخارج . ومثل ذلك لا يمكن 
أن يتعرف إلا على ما يسانخه من المفاهيم والماهيات . وأمّا الوجود المحقق 
للماهية فسنخه سنخ العينية والواقعية والخارجية » فلا يحصّل الإنسان واقعيته 
لعدم السنخية بين العاقل والمعقول . 


ولاجل ذلك اتفق أهل المعقول على أن الإنسان يعرف ماهية الاشیاء 
وحدودها Y‏ حقیقه الوجود العارض عليها الذي ليس له واقعية إلا العينية 


۱۳ 


الخارجية . فاذا كان هذا حال الوجود العارض للأشياء» فکیف بالتعرف على 
وجوده سبحانه الذي هو وجود محض لاح لل وحقيقة خارجية لا ماهية لها . 
فليس في وسع الانسان الذي تنحصر أدوات معرفته بالذهن والفکر والقوی 
الموجودة فیهما Stee‏ ع على الحقيقة العينية الخارجية التي یمتنع jf‏ 
تنعکس علی الذهن رسد ها هد Gul‏ لعمل الذهن . 

وبعبارة آخری : لو وقف الا نسان علی مدی قدرته في التعرف علی 
الحقائق وأدوات معرفته والقوی 0 في ذهنه لأذعن أن حقیقته سبحانه 
أعلى من 0 تقع في إطار ذهن الإنسان وفكره . فالذهن يدرك المفاهيم 
والمعاني والصور التي لا عينية لها إل بالوجود. والله سبحانه هو نفس 
الوجود . فكيف يمكن للذهن I‏ يدرك حقيقة الشيء الذي ليس بين المدرك 
والمدرك أي سنخية. ولأجل ذلك تنحصر معرفة الانسان dL‏ سبحانه بالعناوین 
والمعرفات التي نسمیها بالأسماء والصفات وهي لا توقفه على حقيقته تبارك 
وتعالى» فإنها نوافذ على الغيب يشرف بها الإنسسان البعید عن ذلك العام عليه 
إشرافا غير كامل . فلا تعدو المعرفة الحاصلة بها عن التعرف بالإسم . يقول 
ابن أ الحديد : 
يك با Uw‏ الکو ن غدا الفکر كليلا 
انت Li gs aaa‏ ب ینت Yas‏ 
pi Lalas‏ فکري کی د ا Sie: So}‏ 
Les‏ بخیط افني Yai‏ بهدی سَبيلا 

Wis‏ یعلم صدق ما ذکرناه عند البحث عن الاسماء والصفات بان 
الصفات الثبوتية لا تنحصر بالثمان المعروفة ولا الصفات السلبية بما ذکرناه » 
پل ا جل Wee‏ وير عام من خن الات فکل كمال لا يشذ عن 
جيطة وجوده . كما أنَّ وجوده مقدس عن كل نقص يُتصور TGP‏ رَبك 
ذي الحلال والإكرام م 4 , 


(۱) سورة الرحمن : الآية ۷۸. 


۱ 


* سنا 
1 « وة { 
هل توقيفية أو لا ؟ 


أسماؤه فى الكتاب edly‏ 


ورد في القران الكريم مائة وثمانية وعشرون إسما لله تعالى وهي : 

SY‏ الأحد . الأول . الآخر . الأعلى . الأكرم . الأعلم . أرحم 
الراحمين » أحكم الحاکمین . أحسن الخالقين . أهل التقوی . أهل 
المغفرة . الأقرب . الأبقى > البارىء . الباطن . البدیع ‏ لبر البصير › 
التواب . الجبار » الجامع . الحكيم . الحليم » الحيّ » الحقّ » الحمید ‏ 
الحسيب . الحفيظ » الحَفِيَ » الخبير . الخالق . الخلاق » الخیر » خير 
الماكرين » خير الرازقين . خير الفاصلين . خير الحاكمين » خير 
الفاتحين . خير الغافرين » خير الوارثين » خير الراحمين» خير المنزلین ذو 
العرش ۰ ذو الطول . ذو الإنتقام . ذو الفضل العظيم . ذو الرحمة . ذو 
القوة » ذو الجلال والإكرام . ذو المعارج . الرحمن . الرحيم » الرژوف » 
الرت رفيع الدرجات . الرژاق » الرقيب » السمیع . السلام » سريع 
الحساب . سریع العقاب . الشهید . الشاکر » الشکور » شدید العقاب » 
شدید المحال » الصمد . الظاهر . العلیم . العزيز» العفو العل . 
العظیم . علام الغیوب » عالم الغیب والشهادة ‏ الغني » الغفور » 
الغالب . غافر الذنب . الغقار » فالق الاصباح » فالق الحب والنوى » 
الفاطر » الفتاح » القوي . القدّوس ء الیو . القاهر » القهّار » القریب » 


۱۷ 


القادر . القدیر . قابل التوب . القائم على كل نفس بما کسبت ۰ الکبیر . 
الکریم . الكافي . الل :الماک یر الم ال المعکی 
genet tale petal‏ اينه المولن + المحيط . المقيت » 
المتعال . المحی ‏ المتین 6 المقتدر . المستعان ٠‏ المبدیء . المعيد + 
مالك الملك . التصيرء النور . الواب . الواحد » الولي . الوالي » 
الواسع » الوکیل » الودود . الهادي . ۱ ۱ 

وأمّا في السنة » فقد جاءت Gales bee Stns‏ والخانة على أن 
لله تعالی تسعة ونسعین اس من أحصاها دخل الجنة . 


فمن روايات الخاصة ما رواه الصدوق بإسناده عن الصادق عر ن ابائه عن 
علي ( عليه السلام ) قال : قال رسول الله ( صلى الله عليه واله ) : « ان لله 
تبارك وتعالى تسعة وتسعين ا > مائه إل و أحصاها دخل الجنة 
وهي : 


الله الإله . الواحد . الأحد . الصمد . الأول . الآخر. السميع . 
البصير . القدير . القاهر . العلي ٠‏ الأعلى > الباقي . البديع . الباريء. 
الأكرم . الظاهر , الباطن . الحي . الحكيم . العليم . الحليم . الحفيظ 
الحقّ. الحسيب . الحميد. الحفي . الرب . الرحمن . الرحیم . 
الذاريی الرژاق » الرقیب. الرژوف . الرائي . السلام . المؤمن . 
المهیمن » العزیز » الجبّار. المتکبر, السید . السبوح . الشهید . 
الصادق . الصانع > الطاهر ‏ العدل . العفو . الغفور . الغني . الغياث » 
الفاطر » الفرد . الفتاح . الفالق . القدیم . الملك . القدوس . القوي 6 
القریب ‏ القیوم . القابض . الباسط . قاضي الحاجات . المجید . 
المولی ۰ المنان » المحیط . المبین . المقیت » المصور . الکریم . 
الكبير » الکافی . کاشف Salt‏ الوتر . النور . الوهاب ‏ الناصر ‏ 
الواسع » الودود ۰ الهادي » الوفي » الوكيل . الوارث ۰ البرء الباعث » 
التواب ‏ الجلیل . الخبیر » الخالق . خير الناصرین . الدیان . الشکور 6 


۱۸ 


العظیم . اللطیف . الشافي “٠۲‏ . 
والمذکور في الحدیث BL‏ إسم . لکن الظاهر أن لفظة الجلالة لیس 


من aL‏ التحتبى + ولايد Of‏ بكرن ذكز تراق المسمین. الخاری: Ne‏ 
الأسماء وبذلك یستقیم العدد ۰ 


والمراد من إحصائها لیس bade‏ بل EY‏ بها والوقوف على 
أو التمثل والتشبه بها ما أمكن . 


ومن روایات العامة ما في الدر المنثور قال : آخرج الترمذي . وابن 
المنذر » وابن حبان » وابن مندة » والطبراني ‏ والحاکم . وابن a‏ 2 
والبيهقي > عن آبي هريرة قال : قال رسول الله ( صلی الله عليه واله ) : 
لله تسعة وتسعين إسماً مائة إل واحد » من أحصاها دخل الجنة ء نه وتر 
يحب الوتر : هو الله الذي لا له الا هو الرخمن الرحیم . الملك + 
القدوس . السلام » المژمن . المهیمن . العزیز » الجبّار. المتكبرء 
الخالق » الباریء . المصور . الغفار . القهار . الوهاب ‏ الرزاق » 
الفتاح » العلیم » القابض ‏ الباسط . الخافض ‏ الرافع , المع » المُذِل » 
السمیع » البصیر » الحکم ‏ العذل » اللطیف . الخبیر . الحلیم » 
العظيم » الغفور . الشکور . العلي . الکبیر . الحفیظ » المقيت. 
الحسيب » الجليل » الكريم » الرقيب . المجيب » الواسع . الحكيم » 
الودود » المجید . الباعث ‏ الشهید . الحق . الوكيل . القوي » المتين › 
الولي » الحميد . المحصي » المبدیء ۰ المعيد . المحبي » الممیت » 
الحيّ « cat . pel‏ رفاح الا اة سید اقا 
المقتدر  pia!‏ ‘ الا و الأول. الآخر . الظاهر . الباطن . الب 
التواب » المنتقم . العفو » الرژوف ‏ مالك الملك ‏ ذو الجلال والاکرام » 
الوالي ‏ المتعال » المقسط ‏ الجامع . الغني . المغني . المانع , 


(۱) التوحید للصدوق . ص ۱۹۸ ۰ ح ۸ . 


۱۹ 


الضَارٌ » التافع . التورء الهادي » البدیع » الباقي » الوارث » الرشيد » 
FOO, all‏ 


نقل غير واحد من red‏ والمفسرين أن أسجاءة تعالی وصفاته 
توقيفية ۰ وجوزو إطلاق كل ما ورد في الكتاب والأحاديث الصحيحة eles‏ 
أووصفاً له وإخباراً عنه. ومنعوا كل ما لم يرد فيهما فيهما » وسموا ذلك إلحاداً في 
أسمائه 6 وعلى eas‏ ی أهل Js i‏ ما لم يأذن به الشارع»مطلقا . 
وجوز المعتزلة ما صح معناه Js‏ الدليل على اتصافه به ولم يوهم إطلاقه 
نقصاً . وقد مال إلى قول المعتزلة بعض الأشاعرة » كالقاضي أبي بكر 
الباقلاني > وتوقف إمام الحرمين الجويني . 

الأول - تفسير ما استدلوا به من الآية . 

الثاني - تجويز ما لم يوهم إطلاقه نقصاً . 

أما الأول : فقد قال سبحانه : 8 وله LY‏ الحُسْنى فاذعوه بها 
ونوا Gall‏ بلحدون فی آأشمائه سرون ما انوا lis‏ 004 . 

الاستدلال مبني على آمرین : 

أ إِنَّ اللام في الأسماء الحسنی للعهد . تشير إلى الأسماء الواردة في 
ZS, 0‏ الصحيحة . 

- إِنَّ المراد من الإلحاد.التعدي إلى غير ما ورد . 

وكلا الأمرين غير ثابت ۰ ul‏ الأول فالظاهر jt‏ اه للاستغراق قدّم 

عليها لفظ الجلالة لأجل إفادة الحصر 6 ومعنى الآية ol‏ كل إسم أحسن في 


. الدز المنثور‎ )١( 
۱۸۰ سورة الأعراف : الآية‎ )۲( 


۱6۰ 


عالم الوجود فهو لله سبحانه » لا يشاركه فيه أحد . فإذا كان الله سبحانه 
ينسب بعض هذه الأسماء إلى غيره كالعالم والحي 3 فاحسنها لل أعني 
الحقائق الموجودة بنفسها الغنية عن غيرها . والثابت لغيره من العلم والحياة 
والقدرة المفاضة من جانبه سبحانه.من تجليات صفاته وفروعها وشژونها . 
والآية بمنزلة قوله سبحانه : TY‏ القُوَةَ لله جَميعاً 4 , 

وقوله : bY‏ جَميعاً ”> إلى غير ذلك . 

وعلى ذلك فمعنى LY‏ لله سبحانه حقيقةٌ كل إسم أحسن لا يشاركه 
غيره إلا بما ملكهم منه » كيف ما أراد وشاء . 

وأمّا الثاني : فلان الإلحاد هو التطرف والميل عن الوسط إلى أحد 
الجانبين . ومنه لخد القبر » لكونه في جانبه . بخلاف الضريح الذي في 
الوسط 3 ul,‏ الإلحاد في أسمائه فيتحقق بأمور : 

۱- إطلاق أسمائه على الأصنام بتغيير CL‏ كإطلاق « اللات » 
المأخوذة من الإله بتغيير » على الصنم المعروف . وإطلاق « العُرّى» 
المأخوذة من العزیز . و« المناة » المأخوذة من المنان » فیلحدون ويميلون 
عن الحق سیب هذه الا طلاقات لارادتهم التشريك والحط من مرتبة الله 
وتعلية ما صنعوه من الأصنام . وسيجزي هؤلاء على طبق أعمالهم فلا يصل 
النقص إلى الله ولا يرتفع مقام مصنوعاته . 

۲ - تسميته بما لا يجوز وصفه به لما فيه من النقص . كوصفه سبحانه 
بأبيض الوجه وجعد الشعر . 

ومن هذا القبيل تسميته سبحانه بالماكر والخادع تمسكاً بقوله سبحانه : 
«ومکروا FRG‏ الله والله FS‏ الماكرين 204 . وقوله سبحانه : » إِنْ 


. ۱۵ سورة البقرة : الاية‎ )١( 
. 58 سورة يونس : الآية‎ )۲( 
. سورة آل عمران : الآية 4ه‎ )۳( 
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المنافقین يُحَادِعُونَ الله وَهُو و خادعهم O¢‏ . فان المتبادر من هذين اللفظین 
غير ما هو المتبادر من الآية . فان المتبادر منهما منفردين مفهوم يلازم النقص 
والعيب بخلاف المفهوم من الآيتين فإنه جزاء الخادع والماكر على وجه لا 
يبقى لفعلهما أثر . 

۳ - تسميته ببعض أسمائه الحسنى دون بعض كأن يقولوا « يا الله » » ولا 
یقولوا « يا رحمن » وقد قال الله تعالی :> ادْعُوا الله أو اذعوا الرحمن أي 
ما تذغوا فله الأسماءُ eo‏ لين . وقالٍ سبحانه : « وإذا re ds‏ 
اسجدُوا للرخمن . الوا وا oh‏ الل لا مرن وَرَادَهُمْ 
نفورا Og‏ 

إلى غير ذلك من أقسام الإلحاد والعدول عن الحق في أسما 

وبذلك یظهر أنه لا مانع من توصیفه منبحاته بالواجب أو واجب الوجود 
أو الصانع أو الأزلي > أو الأبدي Sly‏ لم ترد في النصوص . إذ لیس في 
إطلاقها عليه سبحانه طروء نقص أو ٍیماء إلى عيب , مع أنه سبحانه يقول : 
eo}‏ لله الذي GBI‏ کل شيء OG‏ 


هذا كله حول المقام الأول . 


وأما المقام الثاني : وهو تجویز تسمیته تعالی بکل ما يدل على الکمال 
أو يتنزه عن النقص والعیب » فذلك oY‏ الألفاظ التي نستعملهما في حقه 
سبحانه لم توضع إل لما نجده في حياتا المشوية بالتقص والعيب + > فالعلم 
فينا الا حاطة بالشيء من طريق أخذ صورته من الخارج بوسائل مادية » 
والقدرة فينا هي HEEL‏ للفعل بكيفيّة مادية موجودة في عضلاتنا . ومن 


. ٠٤١ سورة النساء : الآية‎ )١( 
. ۱۱۰ سورة الإسراء : الآية‎ )۲( 
. ٠١ سورة الفرقان : الآية‎ )۳( 
. ۸۸ سورة النمل : الآية‎ (8) 


المعلوم Of‏ هذه المعاني لا يصح نسبتها إلى الله الا بالتجرید . کان يفسر 
العلم بالاحاطة بالشيء بحضوره عند العالم ‏ والقدرة بالمنشئية للشيء 
بایجاده . ومثله مفاهیم الحياة والارادة والسمع والبصر فلا تطلق عليه سبحانه 
إل بما يليق بساحة قدسه ‏ منرهة عن النقائص . فإذا كان الأمر على هذا 
المنوال في الأسماء التي وردت في النصوص فيسهل الأمر فيما لم يرد فيها » 
als,‏ رمزاً للکمال أو مُعرباً عن فعله سبحانه على صفحات الوجود آو مشیرً 
إلى تنزیهه وغیر ذلك من الملاکات المسَوغة لتسمیته وتوصیفه . 

7 بما أنَّ العوام من الناس ربما لا يتبادر إلى أذهانهم ما يدل على 
الكمال أو يرمز إلى التنزيه أو لا أقل يخلو من الإشارة إلى النقص . فیبادرود 
إلى تسميته وتوصيفه بأسماء وصفات فيها أحد المحاذير السابقة » فمقتضى 
الإحتياط في الدين الإقتصار في التسمية بما ورد من طريق السمع بل التجنب 
عن الإجراء والإطلاق عليه سبحانه وإن لم يكن هناك تسمية . 

هذا تمام الكلام في الأسماء والصفات . 


۱۳ 


الفصل الرابع 
القضاء والقدر 


* موقف النبى وأهل بيته . 

* التقدير هو الراسم للحياة عند المشركين . 
* الأمويون وتفسير القضاء بالجبر . 

* مصادر القضاء والقدر فى الكتاب والستة . 
# تفسير القضاء والقدر العينيان 

* تفسير القضاء والقدر العلميان . 

# القضاء والقدر في الصحاح والمسانيد . 

* الأحبار وإشاعة فكرة القدر بين المسلمین . 
* ر القدرية » في الحديث النبوي . 


القضاء والقدر 


إن القضاء pally‏ من الاصول الاسلامية الواردة فى الکتاب والسنّة 
ولیس لمن له إلمام بهذین المصدرین الرئیسین أن ینکرهما أو ینکر واحدا 
منهما . 

وربما يصل إليهما العقل الفلسفي في تحلیلاته وتفسیراته للکون 
المستند إلى الواجپ سبحانه 3 ويخرج الجميع ستيجه و هي st‏ لوجود 
كل شيء تاي ا وتقديرا DLS‏ له tai‏ وحكماً إبرامياً . pul,‏ 
المقصود منهما في الكتاب والسنة أو فيما پرشد إليه العقل فسوف يظهر فى 
الفصول الآتية » وقد أصبح لفظ « المصير» في مصطلح اليوم قائماً مكان 


5 الوقوف على حقيقة المصير من المسائل الفلسفية التي يتشوق إليها 
الكل » حتى من لم يكن فبلسوفاً » فان المسائل الفلسفية على صنفين : 
صنف مطروح للخواص ولا BE‏ لغيرهم فيه وهذا كمسألة « عينية الصفات مع 
الذات » . أو کون « الواحد لا يصدر منه إلا الواحد » إلى غير ذلك من 
المسائل التي لا يقف على مغزاها ولا يتفكر فيها إلا الباحث في المسائل 
العقلية . 


۱5۷ 


Shay‏ صنف اخر » وان كان أقل من سابقه ‏ مطروح لكل الناس 
والفیلسوف وغیره في التشوق إلى فهمه متساویان ومن هذا القسم فهم القضاء 
والقدر في الکتاب i,‏ وموقع الانسان بالنسبة إليهما › ل للانسان في 
مقابل التقدير اختيار وحرية » وان فار الأزل » cpa‏ به لا يسلب 
حریته St gl‏ الانسان da‏ التقدير والقضاء » كالريشة المعلقة في الهواء 
تقلبها الریاح کیفما مالت » وهل الانسان على مسرح الحياة Jae‏ أو 
mo‏ . فالمتعمقون من الناس يميلون إلى الأول » والسطحيون إلى 
الثاني . ولأجل ذلك تری أن القضاء ژالقاتز لعب دور کبیرا في آداب الامم 
وأشعارهم » فتری أن كل شاعر وأديب يفسّر القضاء والقدر على الوجه الذي 
يناسب نزعاته أو يؤيده بيئته وظروفه الإجتماعية ومن هنا نرى تناقضاً واضحاً 
للغاية بين الأدباء والكتاب في تحليل هذا الأصل . 
إن مسألة التقدير ‏ لأجل الخصيصة الماضية - قد ابتلیت بتفسيرين 
مختلفين لا يجتمعان بدا بينهما بُعد ارين فالمأثور الصحيح عن 
النبي ( صلى الله عليه واله ) وأهل بيته وبعض الصحابة آنه لا صلة بين 
الإعتقاد بالقضاء والقدر وتبرير المعاصي والمساوي عن ذلك الطریق وان 
القضاء والقدر ليسا سالبين للاختیار بل مؤيدان لحرية الإنسان في حياته . 


وفي مقابلهم جماعة سطحیون من الناس Leys‏ بالقضاء pony‏ 
وآخذوا یبررون أفعالهم فیهما وكأنه لیس في الحياة عامل مؤثر سواهمك وان 
الانسان في حياته مشاهد لما خطط من قبل » ون لا ای من 
الأشياء . 


ولأجل إيقاف القارىء على موقف كلا الطائفتين . نورد كلماتهم في 
هذا المجال : 
موف sl‏ وأهل بيته وبعض الصحابة 

۱ - قال النبي الأكرم ( صلی الله عليه وآله ) ات تانق اب 


\oA 


يؤولون المعاصي بالقضاء . آولئك بريئون مني وأنا منهم براء »6 . 

۲ - قال رسول الله ( صلی الله عليه واله ) : « خمسة لا یستجاب 
لهم : آحدهم Jo‏ بحائط مائل وهو یقبل إليه » ولم يسرع المشي حتی سقط 
عليه . . . )۳ . 

۳ - قيل لرسول الله ( صلی الله عليه وآله ) : « رق یستشفی بها هل 
ترد من قدر الله فقال : إنها من قدر الله OC‏ . والرقی جمع الرقية بمعنی 
العوذة . فقد جعل رسول الله التمسيك بالأسباب > be‏ من تقديره سبحانه » 
Leb‏ بذلك أن ليس التقدير UL‏ للإختيار » بل خيرة الإنسان وحريته في 
مجال الحياة من تقديره سبحانه . 


٤‏ - قال رسول الله ( صلی الله عليه وآله ) : « في كل قضاء الله عز 

وجل خيرة للمؤمن »۲ . 
مد وهذا أ مير المومنین 3 باب me‏ النبي يوضح لنا مكانة التقدير 
الاختیار . روى AM‏ بن ثباتة أن أمير المؤمنين ( عليه السلام ) 


Jue‏ من حائط مائل إلى حائط آخر فقيل له يا أمير المؤمنين al‏ من قضاء 
الله ؟ قال :« أفر من قضاء الله إلى قدر الله عز وجل »۲ . 


لا وك ae‏ لبح و ی ی 
0 الله وقدره ؟ فتال ال ته 
من واد » الا بقضاء ء من الله وقدر فقال الشيخ : عند الله احتسب عنائي يا أمير 


المومنین . فقال أ مير مير المؤمنين : مه يا شيخ ! فوالله لقد عَظَم الله لكم الأجر 


(۱) الصراط المستقيم » ص ۳۲ . 

(۲) بحار الأنوان oe‏ » باب القضاء والقدر » ذیل الحدیث ۰۳۱ ص ۱۰۵ . 
(۳) المصدر نفسه . الحدیث الأول » ص ۸۷ . 

(4) التوحید للصدوق ذیل الحدیث الحادي عشر, ص ۳۷۱ . 

)0( التوحید للصدوق . ص ۳۹۹ . 


في مسیرکم وأنتم سائرون » وفي مقامکم وأنتم مقیمون » وفي منصرفکم 
وأنتم منصرفون . ولم تکونوا في شيء من حالاتکم مکرهین ولا إليه 
مضطرین . فقال الشيخ : كيف لم نکن في شيء من حالاتنا مکرهین ولا إليه 
مضطرین وکان بالقضاء والقدر مسیرنا ومنقلبنا ومنصرفنا . فقال آمیر 
المژمنین : أو تظن أنه كان قضاءٌ حتما . وقذرا لازما ؟ إنه لو كان كذلك لبطل 
لوب والعقاب » والأمر والنهي . والرّجر من الله تعالی » وسقط معنی 
« الوعد والوعید » ولم تكن لائمة للمذنب » BUSEY,‏ للمخسن » ولکان 
الیانی أولى بالاحسان من المحسن » ولکان المحسن آولی بالعقوبة من 
المذنب . . وتلك مقالة |خوان دة الأوثان » وخضتداء الرحمان » وحزب 
الشيطان » وقدرية eS eer‏ ومجوسها!؛ . St,‏ الله کلف ipso‏ ونهی 
« تحذيراً» وأعطى على القليل كثيراً » ولم Gan!‏ مغلوباً ولم (le‏ مكرهاً » 
ولم يملك i‏ > ولم یخلق السموات والأرض وما بینهما باطل > ولم 
يبعث النبيين مبشرين ومنذرين عبثاً > ذلك gb‏ الذين کفروا » فويل للذين 
كفروا من SUH‏ 

۷- وقال أمير المؤمنين عندما سئل عن القضاء والقدر : « لا تقولوا 
وکلهم الله إلى آنفسهم فتوهنوه . ولا تقولوا آجبرهم علیٍ المعاصي 
فتظلموه » ولكن قولوا الخير بتوفيق الله والشر بخذلان الله » وكل ساب في 


را) قد أطلق الامام لفظ القدرية هنا على مثبتي القدر لا نفاته على خلاف ما اشتهر بين 
المتكلمين . 

)1( التوحيد للصدوق » ص ۰۳۸۰ ح ۲۸ . وهذا الحديث الذي نقلناه ذكره الكليني المتوفی 
عام ۳۲۹ ه في كافيه » والشيخ الصدوق المتوفى عام ۳۸۱ ه . في توحيده . والشريف 
الرضي المتوفى عام 1٠7‏ في نهج البلاغة . وما أفرغه ( عليه السلام ) في هذه الخطبة لا 
يمتاز عن سائر خطبه وكلمه . 
والعجب كل العجب من الدكتور علي سامي النشار الذي نقل الحديث في كتابه نشأة الفكر 
الفلسفي في الإسلام + ١١ gee VG‏ عن كاب المنية لابن المرتفین > وزعم أنه من 
موضوعات المعتزلة lat,‏ الكلام فيه يمتاز عن أسلوب علي ( علية السلام ) . ولكنه 
غفل عن أن الحدیث منقول في کتب السلف من الشيعة الذين لا یمتون إلى المعتزلة ولا إلى 
غیرهم من الفرق بصلة . وللتفصیل مجال آخر . 


۱۹۰ 


علم الله ٩)‏ . 

۸ - وقال أمير المؤمنين ( عليه السلام ) : « ما غلا أحد في القدر Gp‏ 
خرج من الاسلام » . وفي نسخة «من الایمان )20 . 

4 - کتب الحسن بن آبي الحسن البصري إلى الحسین بن علي بن أبي 
طالب صلوات الله علیهما يسأله عن القدر . فکتب إليه : « فاتبع ما شرحت 
لك في القَدّر مما أفضي إلينا أهل البيت » > فإنه من لم یمن sil‏ خیره وشره 
فقد كفر. ومن حمل المعاصي على الله عز وجل فقد افترى على .الله افتراء 
عظيماً . ان الله تبارك وتعالى لا يطاع بإكراه . ولا يُعصى بِغَلبة ولا يُهمل 
العباد في الهلكة ء لكنه المالك لما ملكهم . والقادر لما عليه أقدرهم . فان 
|p ac‏ بالطاعة « لم يكن الله صاذا عنها مبطئا . وان ائتمروا بالمعصية فشاء 
أن Ses‏ عليهم فيحول بينهم وبين ما ائتمروا به فعل . وإن لم يفعل فليس هو 
حملهم عليها قسرا . ولا كلفهم جبراً بل بتمكينه إياهم بعد إعذاره وإنذاره 
لهم واحتجاجه عليهم . طوقهم ومكنهم وجعل لهم السبيل إلى أخذ ما إليه 
دعاهم . وترك ما عنه نهاهم جعلهم مستطيعين لأخذ ما أمرهم به به من شيء 
pe‏ او ورك ما هاج جع ری کی سر رکش ee‏ 
جعل عباده أقوياء لما أمرهم به ينالون بتلك القوة » وما نهاهم عنه . وجعل 
العذر لمن يجعل له السبيل حمدا متقبلاً فأنا على ذلك أذهب وبه أقول . والله 
وأنا وأص حابي أيضا عليه وله الحمد ۲۲ . 


۰ - وقال الإمام الصادق ( عليه السلام ) : « كما OT‏ بادىء النعم من 
الله عز وجل وقد نحلکموه › كذلك al‏ من أنفسكم وإن جری به 


قدره 20 0 


. ۹۵ بحار الأنوار ج ۵ . باب القضاء والقدر. ح ۰۱۱ ص‎ )١( 
. ۱۲۳ المصدر نفسه. ح ۲۰ص‎ )۲( 

(۳) المصدر نقسه » ح ۰۷۱ ص ۱۲۳ . 

. ۱۱4 المصدر نفسه . ح ۲ ص‎ )٤( 


۱۹ 


۱ - وقال الامام الرضا ( عليه السلام ) » فیما يصف به الرب : « لا 
یجور في قضية ‏ الخلق إلى ما علم منقادون » وعلی ما سطر في کتابه 
ماضون 6 لا یعملون خلاف ما علم منهم » ولا ope‏ یریدون »۱ . 

فقد صدّر کلامه ( عليه السلام ) بقوله : ولا يجور في قضیته » ۰ أي 
لا يكون جاثراً في فضائه . وهو نفس القول Sb‏ القضاء ء لا یجعل الانسان 
مکتوف الأيدي . وأمّا قوله : « لا یعملون خلاف ما علم منهم » فلا یلازم 
الجبر « إذ فرق بين أن يقول « لا یعملون خلاف ما علم »» وقوله « لا یعملون 
Ge‏ ما علم منهم » OB.‏ الثاني ناظر إلى أن علمه لا یقبل الخطأ » وآن 
علمه بأفعال العباد لا یتخلف » ولکن المعلوم له سبحانه هو صدور کل فعل 
من فاعله بما احتف من المبادیء ؛ من الاختیار أو ضده . وسيوافيك 


تفسیره ۰ 

هذا هو المأئور عن النبي الاعظم وأهل بيته الطاهرین ‏ فالکل يركزون 
على أن القضاء والقَدّر لا يسلبان الحرية عن الانسان . ولأجل اشتهار علي 
وأهل بيته في هذا المجال بهذا. قيل من قديم الأيام : 

0 الل علوین‎ ee Pee ae 
3 الا من هذه اکت‎ Are 0 الأكرم أو عه الوعاة وناتي في‎ 


۲- روى الطبري في تاريخه : «وَقَدِمٌ عمربن الخطاب الشام 
فصادف الطاعون بها فاشياً » فاستشار الناس فكل أشار عليه بالرجوع وأن لا 
یدخلها ر أبا عبيدة ابن الجراح فإنه قال : « أتفر من قدر الله » قال : 
« عم أفرٌ من قدر الله بقدر الله إلى قدر الله » لو غيرك قالها يا آبا عبيدة ! » 
فما لبث أن جاء عبد الرحمن بن عوف فروی لهم عن النبي (صلی الله عليه 
وآله ) أنه قال : « إذا کنتم ببلاد الطاعون فلا تخرجوا منها . وإذا قدمتم إلى 


(۱) المصدر نقسه » ح ۲۵ © ص ۱۰۱ . 


1۹۲ 


بلاد الطاعون فلا تدخلوها » . فحمد الله على موافقة الخبر لما كان في نفسه 
by‏ آشار به الناس وانصرف SY bel,‏ المدينة ,() . 

hess‏ | لخليفة ‏ مع أنه كان يعتقد بخلاف ذلك على ما آثر عنه في 
غزوة حنين كما سيأتي ‏ لا يرى الاعتقاد بالقضاء والقدر مخالفاً لكون الإنسان 
Kas‏ ارادته أو مرخ لها في الدخول إلى بلاد الطاعون . 


وروی ابن المرتضی في طبقات المعتزلة عن عدة من الصحابة جملا 
تحكي عن کونهم متحیزین في مسألة القضاء والقدر إلى القول بالإختيار 
ee‏ بد يد 

. عر ارق ا : لم سرقت فقال قضى الله عليّ‎ phase 
فقال : القطع‎ ٠ فأمر به فقطعت يده وضرب أسواطاً > فقيل له في ذلك‎ 
. للسرقة والجلد لما كذب على الله‎ 


١5‏ - وقيل لعبد الله بن عمر يا أبا از طمن 0 Lgl‏ یزنون 
ويشربون الخمر ويسرقون ويقتلون النفس ويقولون : كان في علم الله فلم 
نجد بدا منه » فغضب ثم قال ee ae‏ 

Pre eee Cet cnrantan 
آما بعد . أتأمرون الناس بالتقوی وبکم ضل المتقون . وتنهون الناس عن‎ 
الظالمین » وخزان مساجد الفاسقین » وعمار سلف الشیاطین » هل منکم الا‎ 
مفتر على الله يحمل إجرامه عليه وینسبها علانية إليه ... احدیت.‎ 


)۱( تاريخ الطبري» ج ۳»> ص 1۰۲ ذکره في حوادث عام ۱۷ 
)1( طبقات المعتزلة لاحمد بن یحی بن مرتضی. ص ۰۱۱ طبعة بیروت ۱۳۸۰ 
(۳) المصدر السابق . ص ۱۲۳ . 


۱1۳ 


علمه سبحانه علیها . فصوروا آنفسهم مجبورین ومسیرین » فرد علیهم ابن 
عباس بما قرأت . 


هذه هي الکلمات المأثورة عن النبي الأکرم وأهل بيته الطاهرین 
وبعض الصحابة ولکن تجاه هؤلاء جماعة یرون القضاء والقدر هو العامل 
المؤثر في الحياة « وان الانسان مکتوف الیدین في مصیره ومسیره . ولیست 
تلك الفكرة مختصة ببعض المسلمين » بل القران الكريم يحكيها عن بعض 
المشركين وإليك نقل ما وقفنا عليه في القران الكريم . وما ضبط في 


التاريخ : 


التقدير هو الراسم للحياة عند المشركين 

تنص الآيات القرانية علی آن المشركين كانوا معتقدين بالتقدير ولا » 
وفي الوقت نفسه يرونه ازفا ار راا تیاه وما اللي . ولعل ما 
لهج به بعض الصحابة من تفسير التقدير بالجبر وسلب الإختيار كان من آثار 
العهد الجاهلي التي بقيت في أذهانهم وسيوافيك كلامهم في هذا المجال . 
وإليك فيما يلي نقل ما ذكره القرآن في عقيدة المشركين : 

۱ - قوله تعالى : ط سَيَقُولُ الذينَ أَشْرَكُوا لو شَاءَ الله OG‏ ولا 
آباؤنا ولا LS‏ من شيء 4(“ . 

ترى أنَّ المشركين يسندون شركهم إلى إرادة الله ومشيئته .وأ المشيئة 
الإلهية هي التي دفعتهم إلى الدخول في حبائل الشرك ولولاها لما أشركوا ولما 
سووا اصنامهم بخالقهم كما يحكي عنهم سبحانه قولهم : « لد نشویکم 
برب العالمین 20# . 


ولكن الذكر الحكيم يرد عليهم تلك المزعمة بقوله : 


0 سورة الانعام : الاية ۱6۸ . 
۵۵ سورة الشعراء : الاية ٩۸‏ ۰ 


OS nis «‏ الذین من قله خی ذاُوا باسنا قل هَل جنک بن 


Sok o و‎ of 


عم فتخرجوه نا إن تتبعون إل الظنْ وان انتم إلا تَخْرّصُونَ 6 

_Y‏ ویقول تعالی في آية اخری حاكياً Aes‏ المشرکین في تعلیل 
ارتکابهم satel‏ ء بأمر الله وارادته ; > وإذا فَعَلُوا اجشة الوا Agile bie;‏ 
آباءنا والله أُمَرَنا بها > قل إِنَّ الله لا YL‏ بِالمَحْشَاءِ أنه تقولون be‏ الله Yu‏ 
تعلمون 294 . 

۳ - ویفول تعالی : « وفالوا و شاء Sanh‏ ما عَبَدناهُم ما gh‏ بذک 
من re‏ إن هم إا یخرصون 6 . 

فهذه OLY‏ وما یضاهیها من OLY‏ الأخر تبين لنا موقف المشرکین 
من التقدير وتحليلهم لهذا الأصل . ولأجل ذلك يجب أن یکون تفسیر التقدیر 
على وجه لا يتفق مع زعم المشركين فيه . والعجب أن هذا الإستنتاج الباطل 
قد بقي بحاله في بعض الأذهان حتى بعد بزوغ فجر الإسلام وقد سجل 
التاريخ بعض المحادثات في هذا المجال نشير إليها : 

aa eas ol رجل‎ tel عمر‎ oO 
57 ۹ آن‎ on أما 0 5 انسان‎ . peat ابن‎ 


Op‏ السائل أدرك في ضميره Sf‏ التقدير والمجازاة على العمل لا 
يجتمعان مع عدله سبحانه وقسطه > فلا بد من قبول أحد الأصلين ورفض 
الاخر ولما لم يجد الخليفة جوانا ضالحا alized‏ قام ee‏ كما pe‏ 


الخبر 2 وهذا یوضح ot‏ التقدير في yar‏ الأذهان كان اونا للجبر وسلب 


. ۱6۸ سورة الأنعام : الآية‎ )١( 

(۲) سورة الأعراف : الآية ۲۸ . 

(۳) سورة الزخرف : الآية ۲۰ . 

(4) تاريخ الخلفاء للسيوطي . ص ۹۵ . 


۱۳ 


الإختيار ولولا تلك المساوقة لما كان للسوال موقع ولا لتهدیده وجه . 
9 و في in‏ عندما تعرس جر حنين ee‏ 
والفرار من أرض المعركة ea‏ له اها فقال عمر : 5 الله 2 


الأمویون وتفسير القضاء بالجبر 

۱ - قال آبو هلال العسكري في الأوائل : of‏ معاوية آرن ن زعم أن 
الله يريد أفعال العباد كلها" . 

۲ - روى الخطيب عن أبي قتادة عندما ذكر قصة الخوارج في النهروان 
لعائشة : قالت عائشة : ما يمنعني ما بيني وبين Ge‏ أن أقول الحق ؛ 

سمعت النبي يقول : تفترق أمتي على فرقتين تمرق بينهما فرقة محلقون 
رژوسهم یحفون meal‏ ‘ آزرهم إلى أنصاف سوقهم > يقرؤونالقران لا 
یتجاوز تراقیهم یقتلهم أحبهم إليّ وأحبهم إلى الله . قال : فقلت : يا أم 
المزمنین : قات تعلمين هذا !! فلم كان الذي منك ؟ قالت : يا قتادة وکان 
أمر gaa gis OT‏ أنشات5 

۳ - لقد سعى معاوية بن أبي سفيان - بعدما سم الحسن ( عليه السلام ) 
ورأی الجو السياسي مناسبا - إلى نصب ولده E‏ فلما 
اعترض عليه عبد الله بن عمر »قال له : « إني أحذرك أن ت؛؟ تشق عصا المسلمین 
وتسعى في تفريق ملئهم . وأن تسفك دماءهم وان أمر يزيد قد كان قضاء من 
القضاء ولیس sla‏ خيرة مر من آمرهم OG‏ 


واجاب بهذا الکلام Lat‏ عائشة أم المؤمنين عندما نازعته في هذا 


. ۹۰6 المغازي للواقدي » ج ۰۳ ص‎ )١( 

BUM )۲(‏ . ج۲ ۰ ص ۱۲۵ . 

(۳) تاريخ بغداد . ج ۰۱ ص ۱۲۳ . 

(4) الامامة والسياسة . لابن قتيبة » ج ۰۱ ص ۱۷۱ . 


۱1۹1 


الاستخلاف . فقال لها :« إن آمر يزيد قضاء من القضاء . ولیس للعباد الخيرة 
من آمرهم ۲(“ . 

فإنك ترى Of‏ معاوية يتوسل في تحقیق أهدافه بأيديولوجية دينية مُسَلّمة 
بين الناس من المعترضين وغيرهم وهي تفسير عمله بالتقدير والقضاء 
الإلهي . 

وفي هذا الصدد يقول أحد الکتاب المصریین المعاصرین bn:‏ معاوية 
لم يكن يدعم ملكه بالقوة فحسب ولکن بأيديولوجية تمس العقيدة في 
الصميم . ولقد كان يعلن في الناس أن الخلافة بينه وبين علي 
( عليه السلام ) قد احتكما فيها إلى الله فقضى الله له على علی 
الحجاز . أعلن أن اختيار يزيد للخلافة كان قضاءً من القضاء ليس للعباد 
خيرة في أمرهم » وهكذا كاد أن يستقر في أذهان المسلمين أن كل ما يأمر به 
الخليفة حتى ولو كانت طاعة الله في خلافه فهو قضاء من الله قد قذر على 
العباد )29 . 


٤‏ - ومن مظاهر هذه الفکرة الخاطثة ( مساوقة التقدیر للجبر ) تبریر 
عمر بن سعد بن أبي الوقاص قاتل الامام الطاهر الحسين بن علي سلام لته عليه 
مبررا جنايته بأنها تقدير إلهي . وعندما اعترض عليه عبد الله بن مطيع 
العدوي بقوله : إخترت همدان والري على قتل إبن عمك . قال عمر بن 
سعد : كانت أمورا قضيت من السماء وقد أعذرت إلى ابن عمي قبا, الوقعة 
فاو الا ما آبی . 


وعلی هذا الأصل قامت السلطة الأموية وشات وارتقت فکان الخلفاء 


)۱( المصدر نفسه » ص ۱۹۷ 
(۲) نظرية الامامة عند الشيعة الامامية للدکتور أحمد محمود . ص ۳۳ . 
(۳) طبقات ابن سعد ج ۵ . ص ۰۱4۸ طبعة بیروت . 


۱۹۷ 


من هذا البیت بهددون من یخالفهم فيه » ویعاقبون نما هو مسجل مضبوط في 
التاريخ . 

ه Sf‏ الحسن البصري رت ۲۲ - م ۱۱۰ ) من الشخصیات البارزة 
في عصره ٠‏ وكان يشغل منصة الوعظ والخطابة والإرشاد . ومع ذلك كله لم 
يكن معتقدا بالتقدير pai‏ عند الأمويين فلما خوفه بعض أصدقائه من 
السلطان وعد أن لا يعود. روى ابن سعد في طبقاته عن أيوب قال: «نازلت 
الحسن في القدر غير مرة حتی خوفته من السلطان فقال لا أعود بعد 
اليوم ¢ . 

5 إِنَّ محمد بن إسحاق صاحب السيرة النبوية المعروفة التي قام 
بتلخيصها ابن هشام » أتهم بالمخالفة في التقدير وضرب عدّة سياط تأديياً . 
قال ابن حجر في تهذيب التهذيب : : إن محمد بن اسحاق اتهم بالقدّر » وقال 
الزبير عن الدراوردي : وجلد ابن إسحاق » يعني في القدّر9©) . 

۷- وروی ابن ages‏ أن عطاء بن يسار كان افيا للأمويين ويرى رأي 
معبد الجهني › fous‏ على الحسن البصري وقال له : UL‏ سعید df‏ هژلاء 
الملوك یسفکون دماء المسلمین ویأخذون آموالهم ویقولون نما تجري Wheel‏ 
علی قضاء الله وقدره ‏ فقال له الحسن البصري: کذب آعداء الله .ونقل 
المقريزي Of‏ عطاء بن يسار ومعبد الجهني دخلا على الحسن البصري فقالا 

له : إِنَّ مولاء یسفکون الدماء ویقولون إنها تجري أعمالنا على قدر الله » 
فقال : كذب آعداء الله فطعن عليه بهذا . 

۸ - يقول ابن المرتضی : « ثم SHE‏ رأ الْجَبرة من معاوية وملوك بني 
مروان CRG‏ به الفتنق*. 


. طبقات ابن سعد ج ۰۷ ص ۰۱۱۷ طبعة بیروت‎ )١( 

(۲) تهذیب التهذیب . ج ٩‏ ۰ ص YA‏ وا٤‏ . 

(۳) المذاهب الإسلاميةء زهرة» ص ۵ والملل والنحل,ج ۰۱ص ۱۱۳ . 
)٤(‏ الخطط المقريزية ج ۲ص ۲۵۱ . 

)0( طبقات المعتزلة Go‏ تأليف أحمد بن یحی بن مرتضی المعتزلي . 


۱5۹۸ 


هذه نماذج مما سجله التاريخ في شأن هذا الإستنتاج » > نعم كان هناك 
فرق بين الحافز الذي دعی المشرکین إلى استنتاج الجبر » والحافز الذي 
ساق الأمويين ن إلى نشر تلك الفكرة . فان الداعي عند المشركين كان داعياً 
دنا محف Ln‏ كان عند الأمویین مشوبا بالسياسة وتبرير الأعمال المنحرقة 
واخماد الثورات » وتخدير المجتمع من القيام في وجه السلطة » حتى يتسنى 
لهم بذلك الحكومة عليه ۹ واستقرار عروشهم 3 وانغماسهم في ملذاتهم 
الدنيوية . 

إلى هنا عرفت وجهة المسألة عبر العصور والقرون الأولى ۰ ولكن أي 
الفريقين Sl‏ أن يتبع » لا أرى في الإدلاء به إلزاما > فالأمر واضح عند كل 
Sigs‏ وبصيرة . وما ذكرناه كان عرضاً (Slee‏ لتاريخ المسألة تلقي ضوءاً 
علی نهم oul‏ الکتاب SN,‏ الواردة في القضاء والقدر 5 فلنشرع ببیان 
مصادر المسالة فى الکتاب والسنة وتحلیلها . 


۱1۹۹ 


مصادر القضاء والقدر فى الكتاب والسئة 


الإعتقاد بالقضاء والقَدّر من صميم العقائد الإسلامية التي جاءت في 
الكتاب والسنة وليس لمسلم واع إنكار وجودهما . إنما الكلام في تفسيرهما 
وتحليلهما . وقبل أن نذكر ما ورد في المصدرين نأتي بمقدمة يسهل معها 
تصنیف الایات والروایات : ۱ 

إن « التقدیر »-کما سيوافيك prem al,‏ التحدید ‏ و « القضاء » هو 
الحکم والابرام وکلاهما ینقسم إلى علمي وعيني . 

« فالتقدیر العلمي » عبارة عن تحدید کل شيء بخصوصیانه في علمه 
الازلي سبحانه قبل أن یخلق العالم أو قبل أن يخلق الاشیاء الحادثة . فالله 
سبحانه یعلم حد کل شيء ومقداره وخصوصیاته الجسمانية والمعنوية . كما 
أن المراد من « القضاء العلمي » هو علمه بضرورة وجود الأشیاء وابرامها 
fy‏ أي شيء يتحقق بالضرورة وما لا يتحقق كذلك . فعلمه السابق بحدود 
الأشياء وضرورة وجودها ‏ تقدير وقضاء علميان . 

وأمّا « التقدير العيني » فهوعبارة عن الخصوصيات التي يكتسبها الشيء من 
علله عند تحققه وتلبسه بالوجود الخارجي . كما أن المرادمن « القضاء العيني »هو 
ضرورة وجود الشي ء عند وجودعلته التامة ضرورة عينية خارجية . 

فلو كان القدر والقضاء العلمیان ناظرين إلى التقدیر والضرورة في علم 


۱۷ 


الله شبحانه . فالتقدير والقضاء العينيان ناظران إلى التقدير والضرورة 
الخارجیین اللّذين يحتفان بالشيء الخارجي . 

والتقدير والقضاء هناك مقدّمان على وجود الشيء وها هنا مقارنان بل 
متحدان مع وجوده . 

والآيات الواردة في الكتاب على صنفين : صنف ينص على العلمي 
منهما وصنف على العيني منهما » ولأجل ذلك نفسّر الآيات ونْصَنفُها حتى 
يكون الباحث في المسألة على بصير 


التقدير والقضاء العلميان في الكتاب 

Lbs تموت إل باذن الله‎ ji قال سبحانه : #وما کان للفس‎ ١ 
OEY 

وهذا کاشف عن OF‏ مقدار ا الانسان AH‏ من قبل » لا یتخلف . 

والاية تعریض بما نقله تعالی عن بعض المنافقین في الآية التالية : 

Le‏ يها cpl‏ آمَنواٍ للا تکونوا كالذين کفروا وقانُوا لاخوانهم إذا 
lee‏ في A‏ او کانوا عُرّىَ لو کانوا عنذنا ما مانُوا وما لوا OG‏ . فرد 
علیهم سبحانه بما عرفت فى الآية . 

۲ - قال سبحانه : PD‏ لَنْ يُصيبنا الا ما تب الله لنا هُوّ WV‏ وعَلَى 
لله فَلْيَتوَكُل المؤمنون #© . 

ولا عدف إلى أن ay‏ ام تا مان كفا ال اه رل 
ل هو مولانا 4 . وقد کتب كتابة حتم ما یصیبنا من حياة وشهادة . فلو أصابتنا 
الحياة كان المن له وإن صابتنا الشهادة كانت المشيئة والخيرة له » فالکل من 


(۱) سورة ال عمران : الآية ٠٤٠١‏ . 
(۲) سورة ال عمران : الآية ٠١١‏ . 
(۳) سورة التوبة : الآية ۵۱ . 


۱۷۲ 


الله وكلاهما حسنة ولأجل ذلك يقول : BP‏ هل تربصون بنا إلا إخدى 
gu‏ وحن atid‏ یم أن Seat‏ الله بعذاب من عنده از a‏ 
فتربصوا إنا معکم متربصون 04 . 


۳ - قال سبحانه : ل aly‏ کم من تراب تم من dill‏ ثم pba‏ 
ers‏ وما تخمل من GSI‏ ولا Lab‏ بل بعلمه وما pate Se Fal‏ ولا 


TS 
۰ وتحددها وتقدرها وكل ما يحف بها من الخصوصیات‎ 
وكبير‎ phe قال تعالی : ۴ وك شيء فَعَلُوهُ في ابر * کل‎ - ٤ 
. ۳ مشتطر‎ 
الزبر» كتب الأعمال . والمراد بالصغیر والکبیر » صغیر ها وکبیرها‎ » 
. والکل مکتوب في کتاب خاص‎ 
ولا في انفسکم‎ PWS قال تعالى : ما آصات مِنْ مُصببةٍ‎  ه‎ 
OG إِنَّ ذلك على الله يُسير‎ WHS إلا في كتاب من قبل ان‎ 
المصيبة هي النائبة التي تصيب في الأرض كالجدب وعاهة الثمار‎ 
والزلزلة المخربة . أو التي تصيب في الأنفس . كالمرض والجرح والكسر‎ 
PIS والقتل . والمراد من الكتاب اللوح المكتوب فيه ما كان وما يكون وما هو‎ 
إلى يوم القيامة . وإنما اقتصر على ذكر ما يصيب في الأرض أو في الأنفس‎ 
. من المصائب لکون کلامه فیهما . واا فالمکتوب لا یختص به‎ 
تقدیر الحوادث قبل‎ St عَلَى الله سير 4 دال على‎ BUS وقوله : # إِنَّ‎ 
. وقوعها والقضاء عليها بقضاء»لا صعوبة فيه‎ 
. ۵۲ سورة التوبة : الاية‎ )۱( 
. ۱۱ سورة فاطر : الآية‎ )۲( 


(۳) سورة القمر : الایتان ۵۳۵۲ . 
)4( سورة الحدید : الأية ۲۲ . 


۱۷۳ 


وقول ا اي « يکي لا تسوا عَلَى ما فاتکم ول 
تفرحوا يما آتاکم , والله لا کل مختال فخور ۱ . 

والاية بمنزلة التعلیل LEW‏ عن كتابة الحوادث قبل وقوعها . 
والمعنی : آخبرناکم بكتابة الحوادث قبل الوقوع لثلا تحزنوا على ما فاتکم 

من الم > ولا تفرحوا Ly‏ أعطاکم الله منها en‏ الإنسان إذا أيقن أن 

المصاب مقدر کائن لم یحزن لفوته ولم یفرح لمجیثه 

هذه بعض الآيات التي وردت في بيان أ حصوصیات الأشیاء وضرورة 
وجودها متحققة في علمه الأزلي أو مراتب علمه كالكتاب الوارد في الآيات 
الماضية . وإليك بيان القسم الثاني من التقدير والقضاء : 


التقدير والقضاء Clow!‏ في AN‏ 

في هذا الت مح القبات شف على أن الخصوصيات المتحققة 
فى الأشياء أو ضرورة وجودها LAW‏ من الله سبحانه» فالتقدير والقضاء منه . 
واليك بعض ما يدل عليه : 

۱- قال تعالى : Up‏ کل شیء shy ale‏ > . 

در الشيء هو المقدار الذي لا یتعداه . والحد الذي لا یتجاوزه من 
جانبي الزيادة والنقیصه . 

۲ - قال تعالى : Gp‏ من شيء الا عنذنا ره وما O55‏ إلا بقذر 
مُغلوم OG‏ 

فلكل شيء حل محدود في خلقه لا یتعداه وصراط ممدود في وجوده 
يسلكه ولا يتخطاه . 


(۱) سورة الحديد : الآية ۲۳ . 
(۲) سورة القمر : الآية 4٩‏ . 
(۳)» سورة الحجر : الاية ۲۱ . 


۱۷۶ 


۳ - قال تعالى : aly‏ الذي GS‏ سَبَْ سموات وَمِنَ الارض مهن 
رل Sas i‏ بتفلموا أن لله علی کل شيء قدير ون لله قذ أحاط یل 
شيءِ علماً 4( . 

الضمير في « بينهن » يرجع إلى السموات والأرض : والمراد on‏ 
« الأمر » هو الأمر التکوینی الذي ورد في قوله سبحانه : > الما 2 إذا أراد 
شيعا ان db‏ 555 فیکون ۱4 . والمراد من تنزله هو آخذه بالنزول من مصدر 
الأمر حتی ينتهي إلى هذا العالم فیتکون ما قصد بالأمر من موت وحياة أو عزة 
وذلة > أو خصب وجدب 3 إلى غير ذلك من الحوادث الأرضية والنفسية . 

وهذه الآيات كافية في تبيين التقدير العيني . وهناك من الآيات ما يشير 
الى القضاء العيني .وان ی نا ات pias‏ 
بالشيء في 1 العین » منه a‏ 

اي : > فقضاهن سَبْعَ BE Bole‏ ۰ وَأَوْحى في کل 
سماء امرها ۳۷ . 

2 ۶ مرش‎ ee on, و ره‎ at rene 
. 04 قال تعالی : ل هو الذي خلقکم من طین ثم قضی اجلا‎ - 

3 - قال تعالی : «فْلما le tad‏ الموت ما gs‏ علی موته إلا داب 
BN‏ 4 . 

وغیرها من OLY‏ الحاكية عن قضائه سبحانه بالشیء وابرامه على 
صفحه الوجود . 


(۱) سورة الطلاق : الآية ۱۲ . 
(۲) سورة يس : الاية ۸۲ . 
(۳) سورة فصلت : الآية ۱۲ . 
)٤(‏ سورة الأنعام : الآية ۲ . 
)0( سورة سأ : الآية ١4‏ . 


۱۷6 


التقدیر والقضاء فى السنة الصحيحة 

زوق الله وا روایات کی ملاسان که لس 
الصحة بما لا یخالف القرآن . واليك بعض ما وقفنا علیه في الجوامع 
الحديثية من الشيعة آولا والسنة ثانیا . 

: روى الصدوق في الخصال بسنده عن علي ( عليه السلام ) قال‎ - ١ 
: قال رسول الله ( صلى الله عليه واله ) : « لا يؤمن عبد حتى يؤمن بأربعة‎ 
pa رسول الله‎ Gh وحده لا شريك له‎ ot أن لا اله إلا‎ age کی‎ 
. 6۷ بالحق » وحتی .يمن بالیعث بعد الموت ۰ وحتی یژمن بالقدر‎ 

5د وزوق ايها دده عن ای باه الاي قال قال زیر ل اله 
( صلی الله عليه واله ) : i sea Reales‏ إليهم يوم القيامة : عاق » 
ومنان ٠‏ ومکذب بالقذر. Solty‏ مر . 


۳- وروی أيضاً بسنده عن علي بن الحْسَيْن قال : قال رسول الله 
( صلى الله عليه واله ) : « ستة لعنهم الله وكل نبي مجاب : الزائد في كتاب 
الله » والمكذب بقدر الله « والتارك لسنتي » والمستحل من عترتي ما حرم 
الله ۰ والمتسلط بالجبروت ليذل من أعزه الله ویعز من أذله الله ¢ والمستاثر 


بفیء الله المستحل له )۲۳۱ . 


) بسنده عن أبي الحسن الأول ( موسى الکاظم‎ Lat وروی‎ - ٤ 
: یکون شيء في السموات والأرض الا بسبعة‎ Yo : عليه السلام ) قال‎ ( 
وارادة . ومشيئة » وکتاب»وأجل  وإذن . فمن قال غير هذا‎  ردقو‌ءاضقب‎ 
De على الله أو رد على الله عر وجل‎ Gis فقد‎ 


(۱) البحار ج ه باب القضاء والقدر » الحدیث ۲ . ص ۸۷ . 

(۲) المصدر نفسه . الحدیث ۳ . 

(۳) المصدر نفسه . الحديث 8.وبهذا المضمون الحديث الخامس والسادس مع اضافة يسيرة . 
)٤(‏ المصدر نفسه. ح ۰۷ ص ۸۸ . 


۱۷۳۹ 


۵ - وروی الصدوی في عیوں اخبار الرضا بسنده عن علي قال: قال 
رسول الله ( صلی الله عليه وآله ) : « إن الله عز وجل 35 المقادیر » Jy‏ 
التدابیر قبل ee of‏ آدم بألفي عام )230 . 

وأما ما روي من طرق أهل EI‏ فالذي يمكن الأخذ به فهو الذي ننقله 
فيما یلی(۲) ۱ 

5- روى الترمذي عن ple‏ بن عبد الله قال : قال رسول الله ( صلى 
الله عليه واله وسلم) : «لا یمن عبد حتى یمن بالقدر خيره وشره وحتى يعلم أن 
ما أصابه لم يكن لیخطته وأن ما أخطأه لم يكن ليصيبه ,0 . 

هذه الرواية ونظائرهالاتنافي اختيار الانسان وصحة التكليف لأن المراد 
مما يصيب وما لا يصيب هو الأمور الخارجة عن إطار اختياره » کالمواهب 
والنوازل » فلا شك St‏ الإصابة وعدمها خارجان عن اختيار الإنسان وليس له 
دور وإنما الكلام في حكومة القضاء والقدر على ما يناط به التكليف ويثاب به 
أو يعاقب فإن سيادة القضاء والقدر على اختيار الإنسان أمر لا يقبله العقل ولا 
يوافقه النقل » كما سيأتي . وقس على هذا باقي ما رواه أهل السنة فى باب 
القضاء والقدر . ` ۱ : 


(۱) المصدر نفسه . حدیث ۰۱۲ ص ٩۳‏ . 

(۲) سيوافيك في باب خاص أن اکثر ما رواه pal‏ الحدیث في باب التقدیر یلازم الجبر الباطل 
ویضاد کتاب الله . وأن کثیرا منها من الإسرائيليات التي بثها نظراء كعب الاحبار » فترقب . 

۳۲ جامع الاصول  Ve‏ ‘ کتاب القدر ‏ الحدیت ۰1۷۵۵۲ ص ٩۱۱‏ ۲ 


۱۷۳۷ 


قد عرفت أن القضاء والقدر من الاصول LLM‏ فى الکتاب والسنة 
ولیس لمسلم واع أن يكن واحداً منهما OEY).‏ المشکلة في توضیح ما یراد 
منهما » فانه المزلقة الکبری في هذا المقام . ولأجل ذلك نأتي في هذا الباب 
بالمعنی الصحیح لهذین اللفظین الذي یدعمه الکتاب » وأحاديث العترة » 
وبراهین العقل السلیم . 

آما القدر » فالظاهر من موارد استعماله أنه بمعنی SES‏ والمقدار وإليه 
تشیر الآيات التالية : 

يقول سبحانه : 8 IG‏ من السّماء ماءاً ag) CIS‏ بقذرها OG‏ 

ویقول سبحانه : BY‏ جَمَلَ الله لکل شيء قَذْراً 94 . 

ویقول سبحانه : والله يُقَدّرُ الیل والنهار 4 . 

ویقول تعالی  :‏ وما YT‏ بقذر مَعْلُوم 4 . 


(۱) سورة الرعد : الآية ۱۷ . 
(۲) سورة الطلاق : الآيه ۳ . 
(۳) سورة الیل : الآية ۲۰ . 
(Er‏ سورة الحجر : الآية ۲۱ . 


۱۷۹ 


قال ابن فارس : : « القذر بفتح الدال وسکونه GE‏ کل شيء ومقداره 
وقیمته وثمنه » ومنه قوله تعالی : «ومن قُدِرَ عليه ره ) أي قدر بمقدار 
قلیل Me‏ ۲ 

قال الراغب : « القَدّر والتقدير تبيين كمية الشيء يقال قذرته 35355 
وقدّره بالتشدید : أعطاه القذْرَة فتقدير الأشياء على وجهين : أحدهما بإعطاء 
القدرة ( وهذا خارج عن موضوع البحث ).والثاني ab‏ یجعلها علی مقدار 
مخصوص ووجه مخصوص حسب ما اقتضت الحكمة » ثم قال : Sf)‏ فعل 
الله تعالى ضربان : ضرب أوجده بالفعل » ومعنى إيجاده بالفعل أنه أبدعه 
كاملا دفعة واحدة لا تعتريه الزيادة والنقصان إلى أن يشاء أن يفنيه أو يبدله 
كالسّموات وما فیها(۳) . ومنها ما جعل أصوله موجودة بالفعل وأجزاءه بالقوة 
وقذره على وجه لا يتأتى منه غير ما قدّره فيه كتقديره في النواة أن ينبت منها 
النخل دون التفاح والزيتون . وتقدير مني الانسان أن يكون منه الإنسان دون 
سائر الحيوانات وعلى ذلك قوله تعالى : « قذ jak‏ لله لل شيء 1,35 6 
وقوله : « إنا JS‏ شَيء He‏ بقذر )ه29 . 

. ۲,6 54s خلقه‎ ry ey : وقوله‎ 


إلى هنا وقفت على معنی القَدّر حسپ اللخة . 


وأما القضاء . فقد ذكروا له معاني كثيرة » حتى أن الشيخ المفيد قال 
باستعمالها في معاني الخلق 6 والأمر والاعلام » والقضاء بالحكم » 


(۱) القاییس , جه . ص 1۳ 

(۲) الصحیح أن یمثل بالمجردات عن المادة فان تقديرها هو اتصافها بالإمكان من دون ان يطرأ 
عليه التغيير والتبدّل وأما السموات فتغیرها pl‏ بديهي . 

(۳) سورة الطلاق : الآية ۳ . 

)8( سورة القمر : الاية ٩4‏ . 

)0( سورة عبس : الآية ۱۹ . 

)1( مفردات الراغب . مادة « قدر » . ص8۰4 . تحقیق ندیم مرعشلي. ط دار الکتاب العربي. 


۱۸۳۰ 


واستشهد لکلامه بایات OLS‏ 

وقال العلامة الحلي باستعماله في معاني عشر » واستدل لكل معنی 
Mab‏ 

والظاهر ان لیس له إلا معنی واحد . وما ذکر من المعاني كلها مصادیق 
معي واخ نت لياه الحقيةة هو اللغوي المعروف أحمد بن فارس 
بن زكريا يقول : « القضاء + امل جع يدل علن إحكام أمر وإتقانه وإنفاذه 
لجهته قال الله ss‏ : > فَقضاهِنٌ سَبْعَ سَمواتٍ في يَوْمَيْنِ 4 أي أحکم 
خلقهن . . . . إلى 9 قال : والقضاء الحكم قال الله سبحانه في ذكر من 
قال : « فافض ما آنت قاض 4 أي col‏ وأخكم ولذلك سمي القاضي 
قاضياً rw ay‏ الأحكام وينفذها وسميت المنية قضاءً WY‏ أمر ينفذ في ابن 
eal‏ وغيره من الخلق »۲۲ . 

وقال الراغب الأصفهاني : « القضاء فصل الامر قولاً كان ذلك أو 

فعلا دقل واحد منهما على وجهين : إلهي وبشرى ۰ فمن‌القول‌الالهي : 

5 وَقَضى رَبك آلآ تعبدوا إلا إياه OE‏ أي آمر بذلك. ومن الفعل الالهي : 
قوله سبحانه : play‏ سبع ع سموات في يمين إشارة إلى إيجاده الابداعي 
والفراغ منه. e‏ القول البشر ي نحو : «قضی sl‏ بکذا» ومن الفعل البشري 
: «فإذا قضیتم مناسگگٍ4"» ۷ 

ولا يخفى إن ما ذكره ابن فارس أدق ومجموع النصين من العلمين 
يرجم إلى jt‏ أي قول, dee ol‏ إذا كان متقناً محكماً 2 وخا قاطعاً » Solis‏ 
ضارما لا یتفیر ولا یتبدل 1 فذلك هو القضاء 


(۱) شرح تصحیح الاعتقاد . ص9١‏ . 

(۲) کشف المراد . ص۱۹۵ ۰ طبعة صيدا . 
۳( المقاییس ٠‏ جه Ves‏ . 

)8( سورة الاسراء : الاية NY‏ 

)0( سورة فصلت : الآية ۱۲ . 

.۲۰۰ سورة البقرة : الاية‎ CV) 

(۷) مفردات الرغب . مادة قصی » ص 1۲۱ . 


\A\ 


هذا ما ذکره أئمة اللغة » وقد سبقهما أئمة أهل البیت ففسروا القدر 
والقضاء علی النحو التالي : 

روی الكليني بسنده إلى يونس بن عبد الرحمن عن أبي الحسن الرضا 
( عليه السلام ) وقد سأله يونس عن معنى القدر والقضاء فقال : «هي 
الهندسة ووضع الحدود من البقاء والفناء 3 والقضاء هو الإبرام وإقامة 
العين Oe‏ . 

روى البرقي في محاسنه عن أبيه عن يونس عن أبي الحسن الرضا 
( عليه السلام ) Jb»:‏ : قلت : ما معنى « قدر » ؟ قال : تقدير الشيء من 
ور قلت : فما معنی « قضى » ؟ قال : إذا قضی آمضاه فذلك 
الذي لو مرد 5 له ۲۲۳ . 

yey‏ وا ی : قال 
أبو الحسن الرضا ( عليه السلام ) ليونس مولى علي بن يقطين : « أو تدري 
ما« قدر » قال Y:‏ . قال : هو الهندسة من الطول والعرض والبقاء .ثم قال : إن 
الله ادا شاء شيعا أراده 8 وإذا آراده edi‏ 3 وإذا قذره قضاه › وإذا قضاه 
آمضاه )20 . 

il,‏ نك اذا آمعنت النظر ف مقاد هنه الزواياك تقدر عل le jad‏ برجع فيها إلى 
التقدير والقضاء الکلیین Ke‏ یرجم إلى العینیین منهما ولاجل ذلك ترکنا 
التصنیف فیها . 

crepes cad ae! Isls‏ ی" 
إليه الآيات والروايات » وقد عرفت أن كلا من التقدیر والقضاء ء على قسمین : 
علمي وعيني . فلنقدم البحث في العيني منهما ثم نبحث عن العلمي منهما 
ان استنتاج الجبر ربما يترتب عند القائل به على العلمي . 


(۱) الكافي ج ۰۱ ص ۱۵۸ . ورواه الصدوق في توحیده بتفییر يسير 
(۲) المحاسن © عن aly, YEE‏ المجلي في البحاون: ج 6۵ س ۱۲۷ الجدیت ۱۸ 
)"( المصدر نقسه ‏ ص ۲٤٤‏ 2 ورواه المجلسي في بحاره » ج ۵ . ص۱۲۲ الحدیث ۱٩‏ . 


۱۸۲ 


- تفسیر القدَّر والقضاء العینیین 


حاصل التقدیر العيني Of‏ الموجودات الإمكانية على صنفین : موجود 
مجرد عن المادة والزمان والمکان » فقدره هو ماهیته التي یتحدد بها وجوده. 
atlas‏ ماهية هذه الموجودات العلیا خفية علینا » ERS‏ في بیان تقدیرها 
بلفظ « الامکان » و« الحاجة » فکلها مصبوغة بهذه الصبغة ولا تخرج عن هذا 
الاطار . وتلك كالملائكة والعقول والنفوس 


وموجود مادي he‏ في اطار الزمان والمکان ۰ در عبارة عن جمیع 
خصائصه ال زمانية LSU,‏ والكيفية والكمية. وبعبارة أخرى : حدود 


وجوده » وخصوصياته التي تحف به من بدو تحققه إلى ols‏ . 
Ll,‏ القضاء. فهو عبارة عن الضر ورة التي تحف وجود الشيء بتحقيق علته 
التامة بحيث يكون وجوده روزا مقطوعاً به من ناحية علته الوجودية . 
وعلى ذلك فكل ما في الكون لا يتحقق إلا بقدر وقضاء أما القدر فهر 
عبارة عن الخصوصيات الوجودية التي تبين مكانة وجود الشيء ء على صفحة 
الوجود 3 ats‏ من قبيل الجماد أو النبات أو الحيوان أو فوق ذلك « ip aly‏ 


۱/۳۳ 


الوجودات الزمانية . والمكانية إلى غير ذلك من الخصوصیات التي تبین 
وضع الشي ء وموضعه في عالم الوجود . 

وأما القضاء » فهو bbe‏ عن وصول الشي» حسب اجتماع أجزاء علته 
إلى حد يكون وجوده وی وعدمه ا + بحيث إذا نسب إلى علته 
Jp eye Gos‏ 

نلاجل ذلك استعیر لبيان مقدار الشيء من الخصوصیات لفظ 
« القدر »۰ ولتبیین ضرورة وجوده وعدم إمكان تخلفه » لفظ « القضاء » 
ولاجل ذلك فسر أئمة أهل البيت ( علیهم السلام ) القدر بالهندسة ووضع 
الحدود من البقاء والفناء » والقضاء بالابرام واقامة العين . 


وعلى ذلك فيجب علينا 9 oe oe‏ ار ء العینیین اللذین 
اش عنهما الكتاب العزيز وقال : « إنا 159 شيء ء خلقناه بقذر Og‏ 


وقال سبحانه : ( تقضان & سَمَواتٍ في يتين ils‏ في کل 
سماء آمرها ورین السماء Loa!‏ بمصابيح وحفظاً ذلك تقدیر العزیز 


العلیم - 
۱ - تقدیر وجود الشیء وتحدیده ی تناسب وجوده » فلا 
۲ - لزوم وجوده وضرورة تحققه بتحقق ale‏ التامة التي تضفي علی 
الشيء وصف الضرورة والتحقق 3 1 


الى ذلك يشير ال الأكرم بقوله:«لا يؤمن عبد حتى یمن بأربعة» وعد 
۳ ۵ 8 م بهو من عبد حی 


(۱) سورة القمر : الآية 4٩‏ . 
(۲) سورة فصلت : الاية ۱۲ . 


\AL 


منها القدر(۱) . ویشیر ! ليه ارم الطاهز موسین ین عفر Vo: Soh‏ یکون 
a‏ فى السموات والارض الا بسبعة » Jey‏ منها القضاء والقدر . 

فالعام الشهود لنا لا مخلو من تقدير وقضاء . فتقدیره تحديد 
الاشیاء الموجودة فيه من حيث وجودها » وآثار وجودها . وخصوصیات کونها 
بها انها متعلقة الوجود والأثار بموجودات آخری ‏ آعني العلل والشرائط ‏ 
فیختلف وجودها وأحوالها باختلاف عللها وشرائطها . فهي متشکلة بأشکال 
تعطيها الحدود التي تحدها من الخارج والداخل, وتعين هما الأ بعاد من عرض وطو ل 
Sy‏ وهيئة وسائر الأحوال من مقدار الحياة والصحة والعافية او 
المرض والعاهة ما یناسب موقعها في العالم الامكاني . فالتقدیر يهدي هذا 
النوع من الموجودات إلى ما قدر له في مسير وجوده . قال تعالی ۰ gal‏ 
ق فسوی * ال زي در هی » أي هدى ما خلقه إلى ما قدرله .وقال 
سبحانه : « مِنْ نطفة خَلَقَهُ فَقَدّرَه * ثم السپیل سره 4 . 


سا و 


وفي قوله سبحانه ط : ثم السبيل یره 4 إشارة لطيفة إلى ot‏ التقدير لا 
يسلب منه الإختيار » وفي وسع الإنسان ji‏ یبطل بعض التقدیر ۳ يؤيده 
ويدعمه فيذهب عن نفسه العاهة 1 يؤكدها ويثبتها . 


Lal‏ قضاؤه . فلما كانت الحوادث في وجودها وتحققها منتهية إليه 
سبحانه فما لم يتم لها العلل والشرائط الموجبة لوجودها فإنها تبقى على حال 
التردد بين الوقوع واللاوقوع فإذا تمت عللها وعامة شرائطها ولم يبق لها الا أن 
توجد » كان ذلك من الله قضاءً وفصلا لها من الجانب الآخر وقطعاً للإبهام . 

يقول السید الطباطبائي رحمه الله : « انا نجد الحوادث الخارجية 
والأمورالكونية بالقياس إلى عللها والأسباب المقتضية لها على إحدى 
الحالتین فانها قبل ان تتم عللها الموجبة لها وقبل Sl‏ تتم الشرائط وترتفع 


(۱) البحار » ج ۵ . ص ۰۸۷ ح۲ . 
(۲) المصدر نفسه 6 ص ۰۸۸ ح ۷ . 
(۳) سورة عبس : الآيتان ٩‏ و ۲ . 


۱۸۵ 


الموانع التي یتوقف Whe‏ حدوثها . لا يتعين لها التحقق والثبوت . 

فاذا تمت عللها الموجبة لها وکملت ما تتوقف عليه من الشرائط 
وارتفاع الموانع » خرجت من التردد والابهام وتعين لها احد الطرفین وهذا هو 
القضاء وإلى ذلك يشير قوله سبحانه : « فإذا قضی آمرا فانما يقول لَه کنْ 
0955 کې( . 

وقال سبحانه : GD‏ الأمْرُ الذي فيه تنتفییان 0,004 . 

لت ی أن التقدیر » we‏ افاضة الحد علی الش ی ء 3 والقضاء 
بمعنی إفاضة الضرورة على وجود الشیء » من صفاته الفعلية سبحانه » والیه 
يشير الامام الصادق ( عاءه السلام ) في قوله : « إن القضاءً والقَدَرَ MAE‏ من 
ols‏ الله aly‏ یزید فى obi‏ ما يشاء »(*) . 

وانما یکون القضاء والقدر مخلوقین لله تعالی من حيث OL‏ وجود Bl‏ 
ظاهرة یکون ملازما مع قذرها الذي يعطي لها الحد والمقدار » ويخصّصها 
بشكل خاص كما یکون ملازما مع القضاء الذي هو ضرورة وجودها من قبل 
علتها فخالق الشيء خالق قدره وخالق قضائه . 


التقدیر مقدّم على القضاء 

إذا كان التقدیر بمعنی تحدید وجود Joly a‏ الذي يتحدد به فهو 
مقدّم على القضاء بمعنى ضرورة وجرد لان الشيء lel‏ یتحدد.بکل جزء 
من أجزاء العلة فإن كل واحد منها يؤثر أثره في المعلول على حدته . فحيث 
إن آجزاء العلة تتحقق قبل تمامها وكل جزء منها يؤثر أثره في محیطه ‏ 


. سورة غافر : الآية مك‎ )١( 
. 4١ ON : سورة يوسف‎ )۲( 
. الميزان ج ۱۳ ص ۷۲ بتلخيص‎ )۳( 


. ۳۹۸ التوحيد » ص‎ )٤ 


كما 


ویکون ol‏ تحديد الموجود وصبغه » يجب أن يكون التقدير 55 علی 
القضاء فصانع الطاثرة يهيء لمصنوعه قطعا واجزاءاً صناعية مختلفة ۰ کل 
منها من نع et‏ » ثم تركب هذه الأجزاء بعضها مع بعض » فيصل إلى 
حد القضاء . فتكون طائرة تحلق في السماء . 

ومثله الثوب المخيط » فا هناك عوامل مختلفة تعطيه صورة 
واحدة » مثل تفصيل القميص . والخياطة الخاصة » وغير ذلك من 
الخصائص التي تحدد الثوب قبل وجود العلّة التامة . 

وفى ضوء هذا البيان يمكن SI‏ يقال : إذا كان الشيء موجوداً ماد 
E28)‏ عات عة مرکيه من أجزاء » فتقدیره مقدم علی قضائه pt em‏ 
الجزء مقدم على تأثير الكل . واما الموجودات المجرّدة المتحققة بعلّة 
بسيطة » فالتقدير والقضاء العينيان فيها يكونان في آن واحد فإن الخلق 
والایجاد › الذي هو Gb‏ القضاء » هو نفس Gb‏ التقدير والتحديد . 

وبهذا یتضح سر تأکید الامام ( عليه السلام ) على تقدم القدّر على 
القضاء . 

روئ ارق caer‏ سند عر عنام يل سال كال : قال pl‏ عبد 
الله ( عليه السلام ) : « إن الله إذا أراد شيئاً قدّره » فإذا قدّره olvad‏ فإذا 
قضاه انشا 

وروی ایضا بسنده عن محمد بن إسحاق قال: قال آبو الحسن لیونس 
مولى علي بن يقطين : ويا يونس لا تتکلم بالقدر. قال : إني لا أتكلم 
بالقدر » ولكن أقول : لا يكون إلا ما أراد الله وشاء وقضى وقدر . فقال : 
لیس مکذا آقول » ولکن اقول : لا یکون الا ما شاء ال وآراد وقدر 
وقضی . 


(۱) المحاسن ‏ ص ۲٤٤ - ۲٤۳‏ . ورواه المجلسي في البحار » ص ۱۳۱ 3 الحديث VE‏ 8 
(۲) المحاسن »ص TEE‏ ورواه المجلسي في البحار . ص ۰۱۲۲ الحدیث 1٩‏ . 


۱۸۷ 


بقي هنا نكتتان هامتان يجب التنبیه علیهما : 

الأولى : قد عرفت عناية النبي وأئمة fal‏ البیت ( علیهم السلام ) 
بالایمان بالقدر » وان المؤمن لا يكون مؤمناً إلا Lidia, ole Vb‏ وجه هذه 
العناية ؟ . 


والجواب : إن التقدیر والقضاء العینیین من شعب الخلقة » وقد عرفت 
آن من مراتب التوحيد 3 التوحيد في البقالقية وأنه لیس على صفحة الوجود 
خالق مستقل سواه. ولو وصفت بعض الاشیاء بالمخالقية > فانما هي خالقية 
ظلية تنتهي إلى خالقیته سبحانه ۰ انتهاء سلسلة الأسباب والمسببات إليه . 

ولما كان القدر العيني » تأثر الشيء عن علله وظروفه الزمانية 
والمكانية » وانصباغه بصفة خاصة فهو نوع تخلّق وتكون للشيء فلا محالة 
یکون المقدّر والمکون هو الله سبحانه . 

LJ,‏ كان القضاء العيني ۰ هو ضرورة تحققه ولزوم وجوده ‏ فهو عبارة 
آخری عن الخلقة الواجبة اللازمة ‏ فلا محالة یستند إليه سبحانه . 

فلاجل ذلك تری أنه سبحانه تارة يسند التقدير إلى نفسه ویقول : « فد 
js ATT je‏ شيء قدرا لحلل ویقول > ألذي gis‏ فسوی والذي i‏ 
نهدی ۲۹ . 
ین ng‏ ويقول » sua‏ = سموات في یومین 3 5 


فبما of‏ التقدير والقضاء عبارة أخرى عن Las‏ الخلق فلا یوجد 
Nevis ings‏ یا وا د شرا تيم لين اناد Sal‏ 


(۱) سورة الطلاق : الآية ۳ . 
(۲) سورة الاعلی : الاية ۳ . 
(۳) سورة البقرة : الاية ۱۱۷ . 
)8( سورة فصلت : الاية ۱۲ . 


۱۳۸ 


(علیه السلام) من قوله : «إن القضاء والقَدَرَ حَلقان من GLE‏ الله واه ريد في الق 
G‏ شا ۱ 1 

الثانية : إن کون التقدیر والقضاء العینیین منه سبحانه لا يلازم کون 
الانسان مسلوب LEY‏ لان المفروض أن الحرية والاختیار من 
الخصوصیات الموجودة فيه فالله سبحانه قدر وجوده بخصوصیات كثيرة منها 
کونه Seb‏ بالاختیار مقابل الفواعل الطبيعية التي لا تفعل الا عن جبر 
طبيعي . 

كما أنه سبحانه إذ قضی بأفعال الانسان فإنما قضی على صدورها منه 
عن طریق المبادیء الموجودة فيه التي منها الحرية والاختیار . فقضی قضاءً 
تكوينياً بصدور فعل الانسان منه عن اختیاره وحریته التامة . وعلی ذلك فکون 
التقدیر والقضاء العینیین منه سبحانه لا یسلب الاختیار عن فاعل مختار مثل 
الانسان . 

نعم » لو قدره بغیر هذه الخصوصية وقضی على صدور فعله منه لا 
عن هذا الطریق » لكان لما توهم مجال . وسيوافيك توضیح ذلك عند 
البحث عن العلمیین منهما . 

هذان هما التقدیر والقضاء العینیّان وهناك معنی آخر للعينيٍ من القضاء 
والقدر يستفاد من ياك كت Ulead) ca‏ یم احفين ب غير نا قرعم 
gal‏ الأول بالقضاة والتغدير soll.‏ الي AN Bey‏ بان 
الکلیین . وإليك بیان ذلك القسم الآخر : 


القضاء والقذر lewd‏ الکلیّان 
ol‏ وجود Sail‏ الإلهية السائدة علی الکون والمجتمع الانساني وعلی 
oot if‏ مما لا ینکر 6 کما ان تأثیر هذه السنن في السعادة والشقاء آمر قاطع لا 


(۱) التوحيد » ص ۰۳۹6 الحدیث ۱ . 


۱۸۹ 


یتخلف.وعلی ذلك فالسنن الالهية الواردة في الکتاب والسنة » أو التي کشف 
igs‏ الان عبن فارعا وتجاربه م. كلها موز تقديزة رفا سياه 
والانسان تجاه هذه النوامیس والسنن السائدة حر مختار , فعلی أية واحدة منها 
Gb‏ حياته يرى نتيجة عمله . واليك المثال : 


إن التقدیر الالهي على أمة يعيش أكثرها في الفقر والحرمان » وقلیل 
منها بالغنى والرفاه عن طريق الظلم والتعذي على حقوق الآخرين . هو أن لا 
ترى الطائفة المرفهة الراحة ولا الهناء بل لا تعيش إلا حياة القلق والاضطراب 
خوفاً من ثورة الكادحين وحذراً من بطشة المحرومين . 

بینما تقديره تعالى على أمة تعيش آلام المحرومين وآمال الكادحين 
وتهيء لهم الحياة اللائقة بهم وتقلل من غلواء الطبقات المرفهة لصالح 
الفقراء « وتأخذ منهم حقوقهم التي جعلها الله لهم 3 والذین F called‏ 
لو للسائل والمخروم 4 » هو أن يعيشوا عيشة الثبات والإستقرار والرقي 
والتقدم والتحرك والبناء . 

وهذان التقديران واضحان محسوسان يستوي فیهما جمیع أمم العالم 
ولیس هناك عامل خارج عن tb]‏ اختیار الم وإرادتها » يجبرها على اختيار 
ادها CNG‏ ما أن تتبع العقل والحکمة. أو تتبع الغرور والشهوة. وکل 

تصل إلى النتيجة التي تترتب على عملها » والکل بقضاء الله تعالی فإنه هو 
الذي اودع في الكرن cue‏ الست تفت الاش اعرا في اختیار سلوك أحد 

الطريقين . 

۱ فإذا كان ما مر من المثال راجعاً إلى اق في Ge‏ المجتمع 
فهناك سنن راجعة إل کل فرد من آفراد المجتمع مثلا : الشاب الذي يبدأ 
حياته بإمكاناته الحرة وان المتماسكة . وذكائه المعتدل . فإما 9 يصرف 


تلك المواهب في سبیل ears‏ العلوم والفنون والکسب والتجارة ¢ فمصيره 
وتقديره هو الحياة السعيدة الرغيدة : 


LA‏ أن يسيء الاستفادة من رصيده المادي والمعنوي ویصرفه 


۱۹۰ 


فى الشهوات واللذات الزائلة » فتقدیره هو الحياة الشقية المظلمة . 
والتقديران كلاهما من الله تعالى 3 والشاب حر في اختیار أحد الطریقین 
والنتيجة التي تعود إليه“بقضاء الله وقدره . كما أن له أن یرجم أثناء الطريق 
فیختار بنفسه تقديراً آخر ويغيّر مصيره » وهذا Lal‏ يكون من تقدير الله عر 
وجل فإنه هو الذي خلقنا وخيرنا وأقدرنا على الرجوع وفتح لنا باب التوية ۰ 


واليك it Vu.‏ : المريض الذي یقع طریح الفراش أمامه تقدیران 
۱ ما أن برجم إلى LLY‏ الخبراء ویعمل بالوصفة الثي تعطی له ع 
- أو يهمل نفسه ولا بشاور الطبیب أو لا یتناول الدواء فاستمرار 


والتقديران م من الله تعالی والمریض > في اختیار سلوك أي 
الطریقین cl‏ . وانت إذا نظرت إلى الکون والمجتمع و الانسانية تقدر 
على تمييز عشرات من هذه السنن السائدة » وتعرف انها كلها من تاد 

۶ Cd 

سبحانه . والانسان حر في اختیار واحد منها . ولاجل ذلك نری OF‏ رسول الله 
( صلی الله عليه (aly‏ یقول : « خمسة لا یستجاب لهم : احدهم مر بحائط 
مائل وهو یقبل إليه » ولم يسرع المشي حتی سقط عليه 220 . 

والسر في عدم استجابة دعائه واضح 3 لان تقدیره سبحانه وقضاءه 
على الإنسان الذي لا يقوم من تحت ذلك الجدار المائل هو الموت وبذلك 
إلى حائط آخر » فقيل له يا أمير المؤمنين : آتفر من قضاء الله ؟ فقال ( عليه 
السلام ) : آفر من قضاء الله إلى ردغ ویجل ۲۳ ٠»‏ يعني أن ذلك باختياري 
فان شئت شثت بقیت في هذا القضاء وان شئت مضیت إلى قدر آخر.فان بقیت آفتل 


۶ ۳ 
(۱) بحار الانوار » 3 ك 6 باب القضاء والقذر , ذیل الحدیث ۳۱ ص ۱۰۵ 
(۲) التوحید للصدوق» ص ۳۱۹ 


۱۹۱ 


olan‏ اش وإن فلت اش كقدير مه سيان gan wah [Ryne‏ اا 


ثم إِنَّ في القرآن الكريم آيات كثيرة بصدد بیان السنن الالهية السائدة 
على المجتمع الإنساني التي IG‏ الكل من تقديره وقضائه سبحانه » 
والمجتمع محكوم بنتائج هذه السنن حكماً قطعياً وقضاءً Gh‏ ولكن له 
الإختيار في سلوك أي طريق شاء . ولأجل إيقافك على بعض هذه السنن التي 
تعد من القضاء والقدر العینیین الكليّين نشير إلى بعضها : 


السنن الإلهية في المجتمع البشري 

ننقل في هذا الباب بعض الآيات التي تنص على قوانين كلية وسنن 
إلهية سائدة على المجتمع البشري من غير فرق بين مجتمع واخر وإنما المهم 
هو اختيار أحد جانبي تلك السنن . 

١‏ قال سبحانه حاكياً عن شيخ الانبیاء نوح : : els‏ استغفر وا 
ربکم إنه كان قارا #یرسل السماء عَلَيكمْ مذرارا * وَيُمْدِدْكُمْ بأموال, 
bas 5x5‏ لَكُمْ جنات fees‏ لَكُمْ آنهاراً 4 . 

فترى St‏ نوحاً ( عليه السلام ) يجعل الإستغفار سبباً مؤثراً في نزول 
المطر وكثرة الأموال وجريان الأنهار » ووفرة الأولاد.وإنكار SE‏ الإستغفار في 
هذه الكائنات أشبه بكلمات الملاحدة.وموقف الإستغفار هنا موقف العلة 
التامة أو المقتضي بالنسبة إليها والآية تهدف إلى OF‏ الرجوع إلى الله وإقامة 
دينه وأحكامه يسوق المجتمع إلى النظم والعدل والقسط وفي ظله تتركز 
القوى على بناء المجتمع على أساس صحیح » فتصرف القوی في العمران 
والزراعة وسائر مجالات المصالح الإقتصادية العامة كنا أن العمل على 
خلاف هذه السنة » وهو رجوع المجتمع عن الله وعن الطهارة في القلب 
والعمل ٠‏ ينتج خلاف ذلك . 


(۱) سورة نوح : الآيات ۱۲-۱۰ . 


فللمجتمع الخیار في التمسك بأهداب أي من السنتین » فالکل قضاء 
الله وتقدیره . 
ara haa ۲‏ «ولو أن Si‏ القرى آمنوا وان تقوا لنتخنا pele‏ 
بَركات من السماء wily‏ ولکن کذّیوا cot‏ ہما کائوا یکسبون OG‏ 
۳ قال سبحانه : »ان الله لا Ge‏ ما بقوم حتى يروا ما 
eqn‏ 04 . ۱ 
٤‏ - وقال ob U5 > ee‏ الله نم يك منیرا نه oul ts‏ علی 
قوم حتی ren‏ ما باشهم 4 . 
والتقرير في مورد هذه الآيات الثلاث مثله في الآية السابقة عليها . 
۵ - وقال سبحانه : « ولد 536 ربکم لش شکرتم لأزیدنکم ops‏ 
فرتم ان عذابي لشديد 04 , 
نری ST‏ الآية تتكفل ببيان كلا طرفي السّنة الالهية إيجاباً وسلباً وتبين 
النتيجة المترتبة على کل واحد منهما . والکل قضاژه وتقدیره والخیار في 
۱ 5 - وقال سبحانه : ومن ی & all‏ یجمل لَهُ مخرجاً Boe‏ من 
حيث لا یحتسب 4( . 
۷- وقال سبحانه  :‏ ّت الله الذين منوا Jat‏ الثابت في stall‏ 
GI‏ وفي الاخرة a fais‏ الظالمین by‏ الله مَايَشَاءُ 6 . 


(۱) سورة الاعراف : الآية ٩٦‏ 
(۲) سورة الرعد : الآية ۱۱ . 
(ty‏ سورة الأنفال : الآبة ۳ه . 
)£( سورة ابراهیم : الآية ۷ . 

)0( سورة الطلاق : الآيتان ۲ و۳ . 
(1) سورة ابراهيم : الآية ۲۷ . 


۱۹۳ 


فالمجتمع المؤمن بالله وکتابه وسنة ة رسوله یمان Gel‏ پته اله سبحانه 
في الحياة الدنیا وفي الا خرة > كما at‏ الظالم والعادل عن الله سبحانه يخذله 
الله سبحانه ولا يوفقه إلى شيء من مراتب معرفته وهدايته : . ولاجل ذلك یرتب 
على تلك الاية قوله : انم ۳۹ الذينَ لوا نغمت الله LAs‏ وال 
3+ مهم دار البوار * جهنم يَصْلَونَها وش القرار OE‏ 

PM SH aks في الرَّبُورٍ من‎ ES daly « : -وقال سبحانه‎ ۸ 
. ۱4 الصالحون‎ gle by 

فالصالحون لاجل اتصافهم بالصلاح في العقيدة والعمل » يغلبون 
الظالمین وتکون السيادة لهم » والذلة والخذلان لمخالفیهم . 

4 وقال سبحانه : 9 وَعَدَ Uh‏ اللین آمنوا کم وَغیلواالصَالحات 
تلهم في الأض كما GERI‏ الذين من هم ولیمکنن لهم دينهم 
الذي ارتضی له رهم من بعد خوفهم من يَعْبُدُونني لا يُشركون بي شيئا 
وَمَنْ كَفْرَ بَعْدَ ذلك فاولئك هم الفَاسِقُونَ 4 . 

فالاستخلاف في الأرض نتيجة الإيمان dl‏ والعمل الصالح وإقامة دينه 
بتمام معنى الكلمة ويترتب عليه وراء الاستخلاف - ما ذكره في الآية من 
التمكين وتبديل الخوف بالأمن . 

۰ - وقال سبحانه 3 oily‏ يَسيرُوا في الاض |p BS‏ کیت كان 
ile‏ الذينَ من تبلهم a‏ الله علیهم وللکافرین Og Si‏ 


والأیات الواردة حول الأمر بالسیر في الأرض والاعتبار بما جری على 
الأمم السالفة لاجل page‏ وتكذيبهم رسل الله سبحانه » كثيرة في القرآن 


(۱) سورة إبراهيم : الآيتان ۲۸ و 59 . 
(۲) سورة الأنبياء : الآية ۱۰۵ . 

(۳) سورة النور : الآية ۵۵ . 

(ع) سورة محمد : الاية ۱۰ . 


الكريم تبين سنته السائدة ae‏ 1 جمعاء 


of 
O الم‎ is isle كان‎ as قانظروا‎ 


Si fee أيها الذين آمتو إن تقو الله‎ > See 
. الفضل العظیم‎ ۳ ally سکم وَيَغْفِرٌ لَكُمْ‎ Ke فرقانً ویکفر‎ 


۳ - وقال سبحانه : ما oui pale‏ الله إلا الذِينَ رو فلا 


oe‏ لبهم في البلاد #کذیبت تلهم قوم نوج والأخزاب من بعدهم 
وَهَمْتَ ron 3 ra Js‏ ليأخذوه وجادلوا بالباطل لیذ حضوا په Gal‏ 
ASS (gist‏ کان عقاب * وَكَذَلِكَ CES‏ كَلِمَةُ HL‏ على الذین ty AS‏ 
انهم Obes!‏ لت 0# . 

فالاية من أثبت الایات المبينة لسنته تعالی في الذين کفروا فلا يصلح 
للمؤمن أن یغره تقلبهم في البلاد وعلیه أن ينظر في عاقبة آمرهم کقوم نوج 
والاحزاب من بعدهم» » حتی یقف على أن للباطل جولة وللحق دول of,‏ 
مرد الکافرین إلى الهلاك والدمار . 

a‏ مان : « Lasts‏ باه pila He‏ لین جع نیز 
cess 395d‏ من احذی لام vet)‏ جاءهم نذیر مَا wails‏ إلا کفورا * 
* إستكباراً في الازضص Ss‏ السيء ولا IS Goons‏ السّيءٌ الا Je sal‏ 
ینظرون إلا CE‏ الأوّلِينَ لن جد لِسُنةِ الله تبدیلا ون تجد لسن الله 
تخویلا 4 . 


(۱) سورة آل عمران : GS‏ ۱۳۷ . 

)1( سورة الأنفال : الآية ۲۹ . 

(۳) سورة غافر : الأیاتع -1 . 

(4) سورة فاطر : الایتان ۲ - 4۳ . وراجع في الوقوف على هذه OLY‏ المبينة لسننه الكلية في 
الامم السالفة الآيات التالية : یوسف : الآية ۰۱۰۹ الحج : للاية ٤٦‏ › الروم : 
الآية ٩‏ و۲٤‏ ‘ فاطر : الاية ٤٤‏ . غافر : الاية ۱۲۰ و ۸۲ الأنعام : الاية ۰۱۱ اللحل : 
الآية ۰۳ fall‏ الآية 1٩‏ ۰ العنكبوت : الآية ۲۰ . 


۱۹۵ 


وما ذکرنا من الآيات نبذة من الستن الالهية السائدة على الفرد 
والمجتمع . وفي وسع الباحث أن يتفحص آیات الکتاب العزیز ویقف على 
سننه تعالی وقوانینه, ثم يرجع إلى تاريخ الأمم وأحوالها فیصلق قوله سبحانه : 
SB‏ تجد 2 الله تبدیلا ون تجدّ iB)‏ تخو یلا mor‏ 

فقد خرجنا بهذه النتائج : 

3ا التقدیر العيني عبارة عن الشصوصیات والشخصات 


الموجودة في وجود الشيء ees‏ من علله : والفضاء ء ضرورة وجوده عند 
وجود علته التامة 6 والکل مته » إلى الله سبحانه إنتهاء Geis‏ والمستّبات إلى 
مسببها اليل ۰ 


ا ا ا د 
في البحث السابق . 

- إِنَّ الإعتقاد بهذا النوع من التقدير والقضاء لا ينتج مسألة الجبرء 
كما أن الاعتقاد بالتوحيد في الخالقية لا ينتجه » وقد مر بيانه . 

۳ إن ما مضى من القضاء والقدر العينيّين إذا كان راجعاً إلى 
خصوصيات وجود الشيء وضرورة وجوده الخارجي فیس بالجزئي منهما . 
وإذا كان تقديره وقضاؤه على الانسان والمجتمع بصورة تسنین قوانين كلية 
واسعة لا تتخلف في حق فرد دون فرد أو مجتمع دون مجتمع » 6 فلیسم 
بالتقدير والقضاء العينيّين الكلييّن . وتصویب هذه السنن واعطاء الاختیار إلى 
الانسان المختار » نفس القول بحریته في معترك الحياة . 


* * * 


)1( سورة فاطر : الاية ۳ . 


۱۹۹ 


- تفسیر القدر والقضاء العلمیین 


إذا كان التقدیر والقضاء العينيّان راجعين إلى إطار وجود الشيء في 
الخارج من اتصافه بالتقدیر والضرورة » یکون المراد من التقدیر ۵۳ 
العلميينٍ » dole‏ سبحانه بمقدار الشيء وضرورة وجوده في oP‏ خاص 6 
علماً ثابتاً في الذات أو علماً مكتوباً في كتاب . والأول يكون علماً في مقام 
الذات والآخر يكون علماً في مقام الفعل . 


ولكن الفلاسفة خصوا القضاء بالجانب العلمي والقدر بالجانب العيني 
فقالوا :« القضاء »عبارة عن علمه بما ينبغي أن يكون عليه الوجود حتى يكون 
على of‏ ن النظام وأكمل الإنتظام وهو المسمى ب « العناية » التي هي ميدأ 
لفيضان الموجودات من حيث جملتها على أحسن الوجوه وأكملها . 
cada,‏ عبارة عن خروجها على الوجود العيني بأسبابها على الوجه الذي 
تقرر في القضاء » . 


كما of‏ الاشاعرة خصّوا « القضاء » بکون الشي» متعلقاً للإرادة الازلية 
قبل إيجادها. و « القدر » بإيجادها على قدر مخصوص. فقالوا: « إن « قضاء 
الله » هو إرادته الأزلية المتعلقة بالاشیاء علی ما هي عليه فیما لا یزال . 


۱۹۷ 


و١‏ قذره » إيجاده إياها على قدر مخصوص وتقدير معين في ذواتها 
وأحوالها » . 

والمعتزلة أنكروا وقوع الأفعال الاختيارية الصادرة عن العبادة متعلقاً 
للقضاء والقدر وأثبتوا علمه تعالی بهذه الأفعال 3 ولكن أنكروا إسناد وجودها 
إلى ذلك العلم » بل إلى اختيار العباد وقدرتهم( . 

ولكن Goll‏ حسب ما تعطيه OLY)‏ القرآنية أنَّ كلا من القضاء والقدر 
على قسمين علمي وعيني . آما العيني فقد تقدّم , وأمًا العلمي فالتقدير منه هو 
علد هادي كو ANI‏ کلها 35 pandas ee aes‏ 
علمه سبحانه بحتمية وجود تلك الأشياء عن عللها ومبادئها . واليك فيا يلي بیان 
العلمي منهماثم بیان عدم استلزامه وجود الجبر في الأفعال الاختيارية للعبادة ؛ فتارة 
نبحث عن کون أفعال العباد ‏ معلومة لله سبحانه في الأزل » وأخرى عن کونها 
متعلقة للارادة الأزية حتی یکون البحث واضحاً . 


أفعال العباد وعلمه الاز لي 

لا شك أن الله سبحانه كان عالماً JS‏ ما يوجد في هذا الكوكب ومطلق 
الكود > فکان واقفاً على حركة الألكترونات في بطون الذرات » وعلى 

حفيف أوراق الأشجار في الحدائق والغابات » وحركات الحيتان العظيمة في 
عت انراد المحيطات . كما كما أنه سبحانه كان عالماً قبل أن يخلق العالم 
بأفعال المجرمين وقسوة السفاكين » وطاعة الطائعين هذا من جانب . 

ومن جانب Sf. of‏ علمه تعالى بالأمور علم بالواقع والحقيقة وهو لا 
يتخلف عن الواقع قيد شعرة وقد عرفت سعة dole‏ بالأشياء وقبل الكينونة في 
الایات المتقدمة صدر الفصل . وقال سبحانه : « ولا رطب و یابس 1 
في AS‏ مبین OF‏ 


(۱) شرح المواقف 6 ج ۰۸ ص ۱۸۰ - ۱۸۱ . 
(۲) سورة الأنعام : الآية 09 . 


۱۹۸ 


وقال سبحانه : J& bol By‏ شيءٍ Og ike‏ 
ley‏ هلين الأسناسين ریما يتصور ان تعلق ذلك العلم بكل الأشياء 
ا > والأفعال الاختيارية للانسان ا > يجعل الإنسان مجبوراً 
مضطراً متظاهراً بالحرية والاختیار » لأنه سبحانه إذا كان يعلم من الأزل أن 
هذا الشخص سيرتكب الذنب الفلاني في الساعة المعينة » فبما OF‏ العلم 
الإلهي لا يتخلف عن معلومه يجب أن يكون الشخص مصدراً لهذا الذنب » 
ولا يستطيع أن يتخلف عنه بأية قوة وقدرة بل لا يستطيع أن يغير من كميته 
وكيفيته » إذ تخلفه نفس تخلف علم الله عن الواقع » وصيرورة علمه جهلا 

تعالى الله عنه. 

أقول : Of‏ هذا المقام هو المزلقة الكبرى للسطحیین الذين مالوا إلى 
الجبر لجل وه اتفال اه یات العامة بان » غير متخلفة عن متعلقها 
ولكنهم لو وقفوا على كيفية تعلق علمه بصدور أفعال العباد منهم . لرجعوا 
عن هذا الحکم الخاطی ء 1 

والجواب عن ذلك : bf‏ علمه سبحانه لم یتعلق بصدور أي آثر من 
مؤثره على أي وجه اتفق تفق » وإنما تعلق علمه بصدور الاثار عن العلل مع 
الخصوصية الكامنة في نفس تلك العلل . فإن كانت العلة علة طبيعية فاقدة 
للشعور والإختيار أو واجدة للعلم فاقدة للاختیار » فتعلق علمه سبحانه 
بصدور فعلها وأثرها عنها بهذه الخصوصية . أي أن تصدر الحرارة من النار 
من دون أن تشعر فضلاً عن أن تريد » ويصدر الإرتعاش من الانسان 
المرتعش عن علم ولكن لا بإرادة واختيار » فالقول بصدور هذه الظواهر عن 
عللها بهذه الخصوصية يستلزم انطباق علمه على الواقع وعدم تخلفه عنه قيد 
شعرة . 

وان كانت العلّة عالمة وشاعرة ومريدة ومختارة کالانسان,فقد تعلق علمه 
على صدور أفعاها منها بتلك الخصوصيات وانصباغ فعلها بصبغة الاختیار 
والحرية.فلو صدر فعل الانسان منه بهذه الكيفية » لكان علمه مطابقاً للواقع 
(۱) سورة الطلاق : الآية ۱۲ . 


۱۹۹ 


غير متخلف عنه » وأمّا لو صدر فعله عنه في هذا المجال عن جبر واضطرار : 
بلا علم وشعور . أو بلا اختيار وارادة فعند ذلك یتخلف علمه عن الواقع 
نقول توضیحاً لذلك » إِنَّ الاعمال الصادرة من الانسان على قسمین : 
قسم يصدر منه بلا شعور ولا إرادة کاعمال الجهاز الدموي والجهاز المعوي 
الاضطرارية » غير الاختيارية . 
وقسم آخر يصدر منه عن إرادة واختيار . ويتسم بسمة الأعمال 
الإختيارية غير الإضطرارية كدارسته وكتابته وتجارته وزراعته . 


وعلى ما سبق من ST‏ علم الله تعالى تعبير عن الواقع بما لا يتخلف عنه 
قد شع فتقع أعماله مورداً لتعلق علم الله بها على ما هي عليه من 
الخصائص والألوان . فتكون النتيجة أنه سبحانه يعلم من الأزل بصدور فعل 
معين في لحظة معينة من إنسان معين Ul‏ بالاضطرار والإكراه أو بالإختيار 
والحرية . وتعلق مثل هذا العلم لا ينتج الجبر > بل يلازم الإختيار . ولو 
سد کل سم فان لاف ما سم هلا لك تفا عن الق 

وبعبارة أخرى : إن علم الله بما أنه یطابق الواقع الخارجي Gis,‏ 
عنه أبداً » فيجب أن يقوم الإنسان JS‏ قسم من أعماله على حسب السمة 
التي انّسم بها . فلو كان مصدراً لعمل الجهاز الدموي عن اختيار وقد تعلق 
علمه بصدوره عنه على وجه الاضطرار » لزم تخلف علمه عن معلومه . كما 
أنه لو كان مصدراً للقسم الآخر من أفعاله ككتابته وخياطته على وجه الإلجاء 
والإضطرار » لزم تخلف علمه عن الواقع لتعلق علمه بصدوره عنه بسمة 
الإختيار وسيوافيك نصوص من أئمة الحكماء كصدر المتألهین وغيره عند 
البحث عن الجبر الاشعري . 

فعلینا في هذا الموقف الالتفات إلى كيفية تعلق علمه بصدور الافعال 
عن مبادئها وعللها. نعم من نکر وجود الاسباب والمسیبات في الوجود » 
واعترف ie‏ واحدة وسبب مفرد وهو الله سبحانه وجعله قائماً مقام جم 
العلل والأسباب » وصار هو مصدراً لكل الظواهر والحوادث مباشرة ولم يقم 

Yo. 


للعلل الطبيعية وللانسان وما فيه من المبادیء وزناً وقيمة » ولم یعترف بتأثیرها 
في تکون الظواهر والحوادث » لا مناص له عن القول بالجبر . وهو مصير 
خاطیء یستلزم بطلان بعث الأنبياء وإنزال الکتب . 


تمثيل خاطىء 

ربما يتمسك في تحليل علمه سبحانه بمثال خاص ويقال إن باستطاعة 
کثیر من الأساتذة أن یتکهنوا بمستقبل تلامذتهم . au‏ المعلم الذي يعرف 
حدود السعي والعمل والاستعداد في تلمیذه المعین » > یستطیع أن یتکهن 
بنجاح التلمیذ أو رسوبه بصورة قاطعة بلط هم سل 
بوضع التلمیذ صار tle‏ لعدم نجاحه في الإمتحان بحيث لو تکهن المعلم 
بعکس هذا . لكان النجاح حلیف التلمیذ » أو dy‏ السبب في فشله في 
الإمتحان هو تكاسله أيام الدراسة واهماله طول السنة الدراسية مطالعة 
ومباحثة الكتاب المقرر . وصرفه أوقاته ففى الشهوات . 

» هذا التمثيل نافع للأذهان البسيطة التي لا تفرق بين علم المعلم‎ dy 
نفس ذاته » وذاته‎ ail, وعلمه سبحانه . وأما العارف بخصوصية علمه تعالی‎ 
ple خاطا > فان‎ Luts IL لما سواه » فهو یری قياس أحد العلمین‎ ale 
الحوادث ۰ وفي مورد المثال:رسوب التلميذ أو‎ fle المعلم ليس في سلسلة‎ 
نجاحه . وهذا بخلاف علمه تعالى فإنه في سلسلة العلل . بل تنتهي إليه‎ 
جميع الأسباب والمسببات . وقد عرفت أن القضاء عند الفلاسفة عبارة عن‎ 
' علمه بما ينبغي أن يكون عليه الوجود حتى يكون على أحسن النظام وأكمل‎ 
» الانتظام » وهو المسمى عندهم بالعناية التي هي مبدأ لفيضان الموجودات‎ 
من حيث جملتها على أحسن الوجوه وأكملها . فعند ذلك يصبح التمثيل في‎ 
. مقام الإجابة أجنبيا عن الاشکال)‎ 


(۱) وسيأتي الإيماء إلى هذا الجواب عند البحث عن الاصول التي دفعت الأشاعرة إلى القول 
بالجبر . ومنها علمه الأزلي . 


والحق في الاجابة ما ذکرنا من Of‏ علمه العنائي الذي هو السبب لظهور 
الموجودات على صفحة الوجود > وان كان علة لظهور الأشياء . لکنه لیس 
بالعلة الوحيدة القائمة مقام الأسباب والعلل المتأخرة ( كما عليه fae‏ 0 
المنكرين للأسباب والمسببات ) بل هناك أسباب ومسببات كثيرة یژثر كل 
میب في. مسبة بلانه منیحانه وليه : وفي خلال تلك الأسباب سببية 
الإنسان لفعله بإذنه سبحانه Gd‏ علمه علی آن یکون الانسان في معترك 
الحياة فاعلا مختاراً وسبباً خراً لما يفعل ويترك . فكون مثل هذا السبب متعلقاً 
لعلمه العنائي المبدأ لفيضان الموجودات » لا ينتج الجبر بل ينتج الإختيار . 


أفعال العباد وارادته الأزلية 
قد عرفت Of‏ القضاء العلمى عند الأشاعرة هو عبارة عن إرادته 
الأزلية المتعلقة بالأشياء على ما هي عليه فيما لا يزال . وعند ذلك يتحد هذا 
التفسير مع التفسير السابق إشكالاً وجواباً . ويما أا سنبحث في فصل الجبر 
والإختيار عن شمول إرادته سبحانه لأفعال العباد وعدمه ‏ فنترك التفصیل إلى 
مکانه . وسيوافيك bt‏ شمول إرادته سبحانه لجمیع الکائنات عموما وأفعال 
الانسان تحصوصا مها لا مناص عنه » Hany UES‏ وعقلا Oly)‏ خالف في 
ذلك كثير من العدلية حذرا من لزوم الچبر) . لکن القول بعموم الارادة 
وشمولها للافعال الإختيارية لا ينتج الجبر كما آوضحنا حاله في العلم . 
هذا حال التقدیر والقضاء العلمیین والنتيجة التي تترتب على هذه 
العقيدة حسب تحليل الأشاعرة وتحليلنا . وبقي هنا بحث وهو سرد بعض 
الروايات الواردة في القضاء والقدر في الصحاح والمسانید التي لا تتخلف 
عن الجبر قيد شعرة . وعرضها على الكتاب والسئة رالعقل ليُعلم ناسجها 
ومصدرها . ويتلوه بحث في تفسير « القدرية » الواردة في الأخبار . 


۳۰۲ 


القضاء والقدر في الصحاح والمسانید 


لقد عرفت أن القدر والقضاء أمر ثابت في اريف اوسلامية ولا یمکن 
إنكاره أبداً . وهما لا یعدوان العلمي والعيني » ity‏ کلا منهما غیر سالب 
للاختیار . غير st‏ الظاهر مما oly,‏ أصحاب الصحاح والمسانيد Sf‏ القدر 
عامل غالب على الإنسان في أفعاه الاختيارية » یتحکم بها. ویسلب عنه 
الإختيار رغم رادته مخالفته. وأن الإنسان مسير في حياته يسير حسب ما قدر له 


. وكتب ale‏ فلنعرض بعض ما وقفنا عليه كنموذج من هذه الروايات: 


١‏ -روی البخاري في صحيحه : ۱ « احتج آدم وموسى » فقال له موسى 
يا آدم أنت أبونا خيبتنا » وأخرجتنا من الجنة » > فقال له pal‏ : يا موسى » 
اصطفاك الله بكلامه » وخط لك بيده » أتلومني على أمر قدّر الله علي قبل أن 
يخلقني بأربعين سنة )20 . 

نادم حسب هذا النقل يبرر عمله الذي وصفه سبحانه بقوله : 
« وعصی دم 45 وی MG‏ بالقدر » وكأن القدر عامل خارج عن إطار حياة 


. ۱۲۲ صحیح البخاري 6 ج ۰۸ باب في القدر . ص‎ )١( 
. ۱۲۱ سورة طه : الآية‎ )۲( 


۰۴۳ 


الانسان » حاکم عليه » رغم أنه يريد أن لا یطیعه . 

۲ - وروی Lal‏ عن زید بن وهب عن عبد الله قال حدثنا رسول الله 
( صلى الله عليه واله ) وهو الصادق المصدّق : . . إلى أن قال : : «ثم Coan‏ 
الله ملكا فيؤمر بأربع : برزقه وأجله وشقي أو سعيد . فوالله jy‏ أحدكم أو 
الرجل يعمل بعمل أهل الكتاب حتى ما يكون بينه وبينها غير باع أو ذراع 
فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل أهل الجنة فيدخلها . ob‏ الرجل ليعمل 
بعمل أهل الجنة حتى ما يكون بينه وبينها غير ذراع أو ذراعين فيسبق عليه 
الكتاب فيعمل بعمل أهل النار فیدخلها ») . 

: روى مسلم في صحيحه عن سراقة بن مالك بن جعشم أنه قال‎ - ne i 
الآن » ۰ فيم عمل الیوم ؟ آفیما جفت به‎ bale Uls ويا رسول الله بيّن لنا دیننا‎ 
. » فیما یستقبل ؟‎ of الا قلام وجرت به المقادیر؟‎ 

قال Ve:‏ بل فيما جفت به الأقلام وجرت به المقادیر ». 

قال : « ففیم العمل ؟ » . 

قال : « اعملوا فكل میشر لما خلق له . وکل عامل بعمله OG‏ 

٤‏ - وروی البخاري عن أبي هريرة قال : « قال لي النبي ( صلى الله 
عليه واله) : جف القلم بما أنت لاق »۲۳۲ . ورواه مسلم في mn‏ . 

وينقل النووي في شرح هذا الحديث : «ویقول الملك الموكل 
بالنطفة : « يا رب أشقي of‏ سعيد » فيكتبان » ويكتب عمله وأثره » وأجله 
ورزقه ثم تطوى الصحف . فلا یزاد فيها ولا Oe alts‏ 

۵ - وروی مسلم عن حذيفة : « بعد ما یجعله الله سوياً أو غير Gy‏ 
ثم یجعله الله شقياً أو سعيداً . وما من نفس منفوسة الا وکتب الله مکانها من 


)1( المصدر نفسه . ص ۱۲۳ . 

(۲) صحیح مسلم » ج ۰۸ ص ٤٤‏ - طبعة القاهرة . يلاحظ شرح النووي . ج ٠١‏ - ص VAN‏ 
(۳) صحیح البخاري ‏ ج ۰۸ ص ۱۲۲۲ . 

oe (8)‏ مسلم » ج ۰۸ ص ٤٥‏ . وشرح النووي » ج ۰۱ ص ۱۹۳ . 


۳۰. 


الجنة والنار . الا وقد کتبت شقية أو سعيدة ۱ . 

5 - روی الترمذي عن عبد الله بن عمرو بن العاص قال : خرج علینا 
رسول الله وفی يده کتابان قال : أتدري ما هذان الکتابان. قلنا: لا یا 
رسول الله إل أن تخبرنا . J‏ للذي في يده الیمنی : هذا کتاب من رب 
العالمين فيه أسماء أهل الجنة وأسماء أبائهم وقبائلهم . ثم feet‏ على 
ا ا eee‏ 
كتاب من رب العالمين فيه أسماء أهل النار وأسماء أبائهم وقبائلهم 6 
مَل على آخرهم > فلا یزاد فيهم ولا ينقص منهم أبداً لام 

ففيم العمل يا رسول الله ؟ إن كان أمرأقد فرغ منه . فقال : سذدوا وقاربوا ؛ 
Op‏ صاحب الجنة يختم له بعمل أهل الجنة وان عمل أي عمل Oly.‏ 
صاحب النار يختم له بعمل أهل النار وإن عمل أي عمل . ثم قال رسول الله 
( صلى الله عليه (ally‏ بيده فنبذهما . ثم قال : فرغ ربكم من العباد فريق في 
الجنة وفريق في السعیر") . 

۷- وروی البخاري ومسلم وابن داود عن عمران بن حصين قال : قال 
رجل يا رسول الله أعلم أهل الجنة من أهل النار ؟ 

قال : نعم . 

قال : ففیم يعمل العاملون ؟ 

قال ( صلی الله عليه وآله ) : « کل مُيَسّر لما خلق له » . آخرجه مسلم 


وأبو داود 5 
وفي رواية البخاري : آیغرف أهل الجنة من أهل النار ؟ 
قال : نعم . 
قال : فلم يعمل العاملون ؟ . 


)\( صحیح مسلم ۱ وشرح النووي له - الطبعة السابقة . 
(١‏ جامع الأصول . we‏ 3 کتاب القدرء الحديث ۰۱۷۵۵۵ ص ٩۱۳‏ : 


ولمسلم من رواية أبي الأسود الدؤلي : قال لي عمران بن حصین : 
أرأيت ما يعمل الناس الیوم ویکدحون فيه ؟ آشيء قضي علیهم ومضی علیهم 
من قدر قد سبق » أو فیما یستقبلون به مما أتاهم به نيهم وثبتت الحجة 
علیهم . 
فقلت : بل sige‏ فضي علیهم ومضی . 
قال : أفلا يكون ظلما . 
قال : ففزعت من ذلك فزعاً شديداً » وقلت : كل شيء GLE‏ الله 
وملك يده. فلا یسثل Ke‏ يفعل وهم يُسألون . 

فقال لي : يرحمك الله : إني لم أرد بما سألتك إلا لأحرز عقلك 
فان رجلين من مزينة أتيا رسول الله فقالا : 

يا رسول الله أرأيت ما يعمل الناس اليوم ويكدحون فيه أشيء قضي 
عليهم ومضى فيهم من قدر قد سبق أو فيما يستقبلون به مما أتاهم به نبيهم 
وثبتت الحجة عليهم فقال : لا ۰ بل شيء قضي عليهم ومضى فيهم وتصديق 
ذلك في کتاب الله ۶ ونفس وما سواها * فألهمها فجورها وتقواها 4(“ . 


۸ - وروی الترمذي عن عبد الله بن عمر قال : قال عمر : يا رسول الله 
أرأيت ما نعمل فيه أمر مبتدع أو مبتدأ أو فيما قد فرغ منه ؟ فقال بل فيما قد 
فرغ منه يابن الخطاب . وكل میس . أمّا مَنْ كان من أهل السعادة » فإنه 
يعمل للسعادة . وأمًا من كان من أهل الشقاء فإنه يعمل للشقاء . 

قال : لما نزلت« فمنهم شقي وسعيد » سألت رسول الله ( صلى الله 
عليه واله ) فقلت يا نبي الله : فعلام نعمل » على شيء قد فرغ منه ؟ أو على 
شيء لم يفرغ منه ؟ . 


قال : بل على شيء قد فرغ منه وجرت به الأقلام يا عمر ولکن کل 
(۱) جامع الاصول . ج ۰۱۰ الحدیث ۰۷۵۵5 ص 65١8‏ ١اد‏ . 


۲۳۰۹ 


هذه نماذج مما ذکره القوم في باب القدر » وكأن القدر حاکم » 
متعنت » حمق » قاس . حقود » على المساکین العاجزین بلا سبب 
ومبرر » وبذلك شقیت الکفار والعصاة بشقاوة الأبد » ولا مجال بعد ذلك 
لرأفته سبحانه ورحمته واحسانه . 

بل لقد قدّر کل ذلك لجماعة آخرین غرباء لا يهمه آمرهم بلا جهة ولا 

1 
سپب » كما في بعض رواياتهم : « خلقت ope‏ للجنة ولا ابالي . وجليت 
هؤلاء للثار ولا ابالي » . 


عرص هذه الروايات على ANI‏ 

لا شك Of‏ هذه الروايات مخالفة للکتاب EO aly‏ نه 
الانسان في موقف الهداية والضلالة eae‏ فا وان هدایته وضلالته على 
عاتقه . قال سبحانه : « انا هَدَيْناهُ السّبِيلَ إِمّا شاكراً ولا كفوراً 4 . 


SHI عَلَى تفي وان‎ Jol Lip فل إن ضلت‎ : ales Ok) 
. 294 ان سميع م قريب‎ vy ol فبما يوحي‎ 


رول : Bp‏ جاهکم Bas‏ من رَبَُمْ sil all Sab‏ وَمَنْ 
عَمِيَ ils‏ وما airs Gi‏ بخفیظ 29# . 


(۱) جامع. الاصول -ج ٠١‏ الحديث ۰۷۰۵۹ ص 015 . ذكر العلامة الطباطبائي تفسيراً Lobe‏ 
لهذا الحدیث وآشباهه مما مر في رواية سراقة بن جعشم » فراجع الميزان)ج 4۱ص ۲۹ . ۱ 
وسيوافيك توجیه آخر عند البحث عن السعادة والشقاء وقد روی الصدوق فى AS‏ التوحید 
روایات أثمة أهل البيت ربما یتمکن بها الانسان من تفسیر ما ورد في الصحاح والأسانيد 
فلاحظ ص ۳۵6- ۳۵۸ . 

(۲) سورة الدهر : الاية ۳ . 

(۳) سورة سبا : الاية ۵۰ . 

. ٠١4 ay : سورة الانعام‎ )٤( 


۳۰۷ 


وقال سبحانه :کل امریء بما كسب رهین 6 . 

وقال سبحانه : ون تون ما کنتم تَعْمَلونَ 94 . 

وقال تعالی ioe‏ نفس بما Bay CS‏ 0 . 

An‏ هذه الایات المحکمات يصح لمسلم أن يؤمن بما جاء في هذه 
الروايات ويسندها إلى الرسول » حتى يبرر العصاة والطغاة أعمالهم الإجرامية 
بسبق القدر 6 وجفاف القلم » وانطواء الكتب » بحيث لا يزيد ولا ينقص . 

فعند ذلك يصير fos‏ الانسان مثل الملقى في الم مكتوف الايدي » 
iss‏ آمره ونهيه مثل Pi‏ الملقى بأن لا يبتل بالماء . قال : 
آلقاه GY‏ مكتوفاً وقال له إيّاك SU‏ أن GS‏ بالماءِ 


إن صریح هذه of ya LY‏ صانع مصير ال نسان اختیاره الذي تمیز به 
عن سائر الموجودات بفضل مله انه ون له الخيرة في اختیار أي طريق 
يشاؤه من الهداية والضلالة والسعادة والشقاء » وليس القدر عاملا صانعاً 
للمصير في مجال أفعاله الإختيارية . نعم > هناك أمور خارجة عن اختياره 
ليس هو مسژولاً عنها » ولا يعد صانعاً بالنسبة إليها . ولكن كلامنا غايته في 
أفعاله النفسية من إطاعته ومعصيته ¢ وهذا هو الذي نقصده من اختيار الانسان 
فيه » لا الأفعال والحوادث الكونية الخارجة عن إطار قدرته . 

ولكن الروايات المتقدمة » المبثوث إضعافها في الصحاح والمسانيد » 
تجعل من القدر قدرة صناعة لمصير البشر في الأفعال التي يسألون عنها 
وهذا Us‏ لا یصدقه الکتاب كما عرفت › ولا on)‏ 


Ugly » في کون ظواهر تلك الروایات غير مرادة‎ AS SH UT 
رویت على غير وجهها . ما رووه هم عن علي ( عليه السلام ) عن رسول الله‎ 


)۱( سورة الطور : الآية ۲۱ ۱ 
(۲) سورة الطور : الآية ١5‏ . 
(۳) سورة att‏ : الاية ۳۸ . 


( صلی الله عليه وآله ) . قال علي ( عليه السلام ) : « كنا في جنازة في بقيع 
الفرقد » فأتانا رسول الله ( صلی الله عليه واله ) » فقعد وقعدنا حوله » ومعه 
مخصرة . فتکس وجعل ینکت بمخصرته . ثم قال : ما منكم من أحد إلا 
وقد كتب مقعده من النار ومقعده من الجنة . قالوا : يا رسول الله » أفلا نتكل 
على كتابنا ؟ 

فقال : اعملوا . فكل مسر لما GLE‏ له . أمّا من كان من أهل السعادة 
فسر و a‏ لا فسيصير لعمل 

35 2 عه ره -of‏ 2 ها وا 
آهل الشقاء . ثم قرأ : LED‏ من اعطى واتقى * Glos‏ بالحسنى * 
سره ِلْيْسْرَى » الآية » آخرجه البخاري ومسلم . 

وفي رواية الترمذي قال : و US‏ في جنازة في بقیع الغرقد . فاتی 
رسول الله ( صلى الله عليه (ally‏ فقعد وقعدنا حوله ومعه مخصرة ‏ فجعل 
ينكت بها » ثم قال ما منكم من أحد » أو من نفس منفوسة » إل وقد كتب الله 
مكانها من الجنة والنار » NG‏ بقل کت هه أذ رو فقال رجل يا 
رسول الله » > آفلا نمکث على WLS‏ وندع العمل ؟ فمن كان منا من أهل 
السعادة » ليكونن إلى أهل السعادة » ومن كان منا من أهل الشقاوة » ليكونن 
إلى أهل الشقاوة ؟ . 

فقال رسول الله ( صلى الله عليه وآله ) : بل اعملوا» فکل مسر . 
اما أهل السعادة 3 ree‏ تعمل أهل السعادة ان أهل الشقاوة فييسّرون 
لع اهل ee‏ قرا : Ub‏ من أغطى ily‏ * وَصَدق we‏ 
فسنیسره ری * Bly Ja Uy‏ * ودب بالخننی « فنتیسره 
ری 204 . 

فلو كان كل نسان ميسراً لخصوص GEL‏ له » كما هو ظاهر 
الرواية 8 بمعنى أن أهل السعادة میسرون للسعادة وأهل الشقاء میسرون 
للشقاء بحيث لا يقدر كل صنف على الإلتحاق بالصنف الآخرء فلماذا قرأ 


)1( جامع الأصول. ج ٠١‏ . الحديث ۰۷۵۵۷ ص 4516 015 . 
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قوله سبحانه في ذیل الحدیث: « اما 5 اعطی ily‏ قَى * وَصَدَّقَ بالحشنی * 
Uy eo es E‏ من بخل واستفنن * وَكَزَّبَ بالحشنی * Oped‏ 
wren‏ فان ظاهرها أن لكل إنسان الخيار بين الإعطاء والإتقاء 
والتفنديى جي ب وده . فهذه الرواية عن علي ( عليه السلام ) تعرب 
عن of‏ كثيراً من روايات القدر . ما منحوتة وموضوعة على لسان رسول الله 
بهذا المعنى الذي شرحناه » أو منقولة بغير وجهها . أضف إلى ذلك of‏ 
الروايات مخالفة للفطرة الإنسانية التي فطر الله كل إنسان عليها . 

ولاجل ذلك ترئ Of‏ آصحاب النبی بعدما سمعوا حقيقة القدر على 
الي عه فى een ere PR]‏ فار و الل نا 
رسول الله 6 إن كان أمر قد فرغ منه » . وما أجيبوا به من قوله ( صلی الله عليه 
(ally‏ : سذدوا وقاربوا إلخ » sche‏ خرن فالعا للشبهه ورافعا للاشکال) . 

Us‏ الإجابة بان كلا مُيسّرٌ لما GE‏ لا يحل العقدة إن لم يزدها 
تعقیدا فان مفاده 7 أهل السعادة ميسرون للسعادة التى خلقوا لها وأهل 
الشقاء للشقاء الذي خلقوا له . وهذا نفس الاشکال الذي تردد في نفس 
السائل . ۱ 

وفي ذيل رواية عمران بن حصين یظهر أن القدر بالمعنی الوارد في 
TT‏ 3 وأن Ui‏ الأسود اي فزع منه فزعا شدیدا 5 
والجواب الذي ذكره أبو 00 ot‏ كل شيء خی الله وملك يده فلا يسأل 
Ue‏ يفعل وهم يسألون » لا يرد الشبهة بل يؤكدها . 

إل للعقيدة الإسلامية سمة البساطة لا التعقيد » وسهولة التكليف لا 
مشقته . أفي ميزان النصَفَة یسم القدر - بهذا المعنی - بالبساطة والسهولة ؟! 
وسيوافيك أن يد الأحبار والرهبان لعبت في هذا المجال » وأنهم هم الذين 
أوردوا القدّر بهذا المعنى إلى الساحة الإسلامية . وغيروا ما عليه الكتاب 


)1( لاحظ الحديث رقم )1( مما آوردنا فیما مضى . 
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Ly‏ من التقدیر غير السالب للاختیار » بل بمعنی علمه سبحانه المحیط 
بافعال الانسان خیرها وشرها . حتی py SA SE‏ نحو الخير . 

روی البرقي في محاسنه عن هشام بن سالم عن ابي عبد الله 
الصادق ( عليه السلام ) قال : oly‏ الله أكرم من of‏ یکلف النامن ما لا 
یطیقون ‏ والله Sel‏ من أن یکون في سلطانه ما لا یرید »(۲) . 

فالشّق الأول من الحديث ينفي الجبر بتاتاً سواء استند إلى القدر أو 
غيره . Godly‏ الثاني ينص على عموم إرادته سبحانه لكل الكائنات والأفال 
الا ختيارية للعباد . وستعرف عند البحث عن الجبر والتفویض Jess‏ 
إرادته سبحانه لأفعال العباد لا Gag‏ إلى الجبر لأنه تعلقت ارادته بصدور کل 
فعل عن ale‏ بالخصوصیات والمبادیء الکامنة فیها . ومن المبادیء 
الموجودة في الانسان a>‏ واختیاره . 


الاحبار واشاعة فكرة القدر بين المسلمین 

لقد ابتلي المسلمون بعد كعب الأحبار بکتابي آخر قد بلغ الغاية في 
بث الاسرائیلیات بين المسلمین » هو وهب بن منبه » قال الذهبي : ولد في 
آخر خلافة عثمان » كثير النقل عن کتب الاسرائیلیات . توفی Wile‏ 
وقد aie‏ الفلاس . ۱ 


وقال في ( تذكرة الحفاظ ) : عالم أهل الیمن ولد سنة ٠٤‏ » وعنده من 
ple‏ الكتاب شيء كثير » al‏ صرف عنايته إلى ذلك » وبالغ . وحديثه فى 
الصحیحین عن aol‏ همام ‘ 


ویظهر من تاريخ cle‏ آنه أحد المصادر لانتشار نظرية نفي الاختیار 


)۱( البحار» ae‏ » باب القضاء والقدر » الحديث VE‏ > ص ۱ . 
)۲( میران الا عتدال » te‏ ‘ ص ۳۵۲ - Yor‏ . 
)۳( تذکرة الحفاظ Ve‏ ص ۱۰۰ ۰ ۱۰۱ . 
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والمشيئة عن الانسان حتی المشيثة الظلية لمشینته سبحانه التي لولاها لبطل 
التكليف. Ny.‏ الشريعة . 

روى حماد بن سلمة عن أبي سنان قال : سمعنا وهب بن منبه قال : 
كنت أقول بالقدّر حتى قرأت بضعاً وسبعين LES‏ من كتب الأنبياء في كلها : 
ومن جعل لنفسه شيئاً من المشيئة فقد كفر» » فتركت ODS‏ 

والمراد من « القذر » في قوله : « كنت أقول بالقدّر» » هو القدرة 
الإنسانية التي عبر عنها في ذيل كلامه بالإختيار والمشيئة . كما يمكن أن 
يكون المراد منه نفي القدر » كما ربما يقال « القدرية » على نفاة القدر 
والقضاء . 

وهذا النقل يعطي أنَّ القول بنفي المشيثة للإنسان مما ورد في أزيد من 
سبعين كتاباً من كتب الأنبياء » حسب زعم هذا الكتابي » ومنها تسرب هذا 
القول إلى الأوساط الإسلامية » حتى أصبح من قال بالمشيئة يكفر حسب نقل 
هذا الكتابي . وقد تسنم الرجل منبر التحدث عن الأنبياء يوم كان نقل 
الحديث عن النبی ممنوعا » وكان نتيجة ذلك التحدث انتشار الإسرائيليات 
الراجعة إلى حياة النبیاء في العاصمة الإسلامية المدينة المنورة » وقد جمع 
ما آلقاه فى مجلد آسماه فى کشف الظنون : «قصص الاأبرار وقصص 
الاخیار ۲۳۱ . ۱ 


القدرية في الحديث البوي 

۱ روی الفریقان عن النبي الاکرم ait‏ قال : « القدرية مجوس هذه 
الامة » . وکل من الفریقین فسر « القدرية » بخصمه . فالقائلین بالقدر 
بالمعنی السالب للإختيار » یقولون إن المراد : المفوضة القائلة بالاختیار 
وعدم شمول القدر لأفعال الانسان . فکانوا کالمجوس . القائلة بإلهين 


)1( ميزان الاعندال » ج 4 ۰ ص ۳۵۳ . 
)1( کشف الظنون ‏ ج ۲ ۰ ص ۰۲۲۳ مادة « قصص » . 
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وخالق آخر لأفعاله Shel,‏ هو الانسان » فهو عندهم إله ثان . 

يلاحظ عليه » أولاً : إن تفسير القدرية بنفاة القدر بعید جداً » غير 
مأنوس في اللغة dy pall‏ » فالمتبادر من القدرية هم القائلون ATL‏ » كما أن 
المتبادر من العدلية هم مثبتوا العدل لا نفاته » فإطلاق القدرية وإرادة الطائفة 
النافية أشبه بإطلاق الجميرية والهيلة وإرادة من لا يمت إليهما بصلة . 

وثانياً : إنْ القائلين بالقدر بالمعنى الذي عرفت ‏ لا ينقصون عن 
المفوضة في التشبه بالمجوس » فإن القدر عندهم all‏ حاكم في الكون وأفعال 
الانسان بل حاكم على أفعال الخالق وإرادته ومشیئته » بحيث لا يمكن تغييره 
وتبديله ولا النقيصة والزيادة عليه يه . ولأجل ذلك يصبح الحديث على فرض 
صدوره عن النبي Shamus‏ إلا يمكن الإإحتجاج به على طائفة 6 هذا . 

وقد وردت القدرية في المرویات عن أثمة أهل البيت واستعملت تارة 
في « المثبت للقدر» وأخرى في « نافيه » . 

: الأول فمنه ما رواه الصدوق عن الإمام الباقر ( عليه السلام ) قال‎ ul 
یقولوا والله لقد خلق آدم للدنیا وأسكنه الجنة‎ of ما یستطیع أهل القدر‎ « 
. ۲۲» لیعصیه فیرده إلى ما خلقه‎ 

ومنه ما رواه الصدوق أيضاً عن علي ( عليه السلام ) في حديثه مع 
الشيخ الشامي عند منضرفة عن ضفين حيث قال الإمام : فوالله ما علوتم تلعة 
ولا هبطتم بطن واد الا بقضاء من الله وقدر . فقال الشيخ : عند الله أحتسب 
slic‏ 

في . 


م ) :«مهلا يا شيخ لعلّك نظن قضاء حتماً وقدرا 
. . إلى أن قال : تلك مقالة عَبْدَّة الأوثان وخصماء الرحمان وقذرية هذه 


(۱) البخار » ج ۵ ۰ باب القضاء والقدر » الحدیث التاسع ۰ ص ۸٩‏ . 
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الامة ومجوسها OG‏ 

ومنه ما رواه صاحب ( الفائق و ) وغيرة طن علماء ارم :عن محمد بن 
علي المكي باسناده قال :هن رجلا pub‏ على النبي فقال له رسول الله : 
أخبرني بأعجب شي ء رایت . قال : رأيت lagi‏ ینکحون أمهاتهم وبناتهم 
وأخواتهم ٠‏ فإذا قيل لهم لم تفعلون ذلك ٠‏ قالوا : قضاء الله تعالى علينا 
وقذره. فقال النبي (صلى الله عليه واله ) سیکون من آمتي أقوام یقولون مثل 
مقالتهم 3 أولئك مجوس أمتي Oe‏ 

وأمّا الثاني » فمنه ما رواه الحميري في ( قرب الإسناد ) بسنده عن 
الرضا قال : كان علي ب بن الحسين إذا ناجى ربه قال : ويا رب قويت على 
معصيتك بنعمتك » › قال : وسمعته یقول في قول الله تبارك وتعالی p>:‏ 
الله لا یر ما بقوم َم یروا ما بأنْفْسهِمْ » وَإِذًا آراد الله ْم lege‏ فلا 
مَرَدٌ لَه » » فقال : إن القدرية يحتجون بأولها وليس كما يقولون . ألا تری أنَّ 
الله تبارك وتعالی یقول : « وإذا أراد اف بوم ligt‏ رد له > + وتال نوج 
على tas‏ والهوعليه السلا و و 
ان ail os‏ يريد 9 Sight‏ > . «الأمر إلى الله هدي من 
شا 


ومنه ما رواه القمي في تفسيره في رواية ol‏ الجارود عن الإمام pul‏ 
قال : « وهم القدرية الذین یقولون : لا قدّرء ویزعمون آنهم قادرون على 
الهدى والضلالة اذى ۰ 

ومنه ما رواه القّمي أيضاً في تفسيره عن الرضا ( عليه السلام ) قال : 
ويا يونس لا تقل بقول القدرية Ob‏ القدرية لم يقولوا بقول أهل الجنة ولا 


(۱) توحيد الصّدوق باب القضاء والقدر » الحديث ۲۸ ۰ ص ۲۸۰ . 
(۲) البحار, ج 60 كتاب Sd‏ والمغاد . الحديث CVE‏ ص ٤١‏ . 
(۳) البحار» جه > کتاب العدل والمعاد . الحدیث ‏ . ص ۵ . 
(5) المصدر نفسه . الحديث ۱۳ . 


بقول أهل النار ولا بقول إبليس . Oy‏ أهل الجنة قالوا : 2 الْحَمْدُلله الذي 
هَدَانَا لهذا . وما كنا لتهتدي ولا Ga‏ لله . ولم یقولوا بقول Jal‏ النار فان 
Jal‏ النار قالوا Sc‏ عَلَبَتْ Ee‏ شقوتنا e‏ رن 
er,‏ . فقلت يا سيدي والله ما آقول الخ . 

ومنه ما رواه العياشي في تفسیره 7 Seen‏ 
القدري في الشام عندما بعث عبد الملك بن مروان إلى عامل المدینه أن وجه 
إليّ محمد بن علي بن الحسین ولا تهیجه ولا تروعه ۰ واقض له حوائجه . 
وقد كال :ورد على عبد الملك رجل من القدرية فخضر جميع من كان بالشام 
فأعياهم جمیعا . فقال : ما لهذا الا محمد بن علي . 

فكتب إلى صاحب المدينة أن يحمل محمد بن علي إليه . فاتاه 
صاحب المدينة بكتابه » فقال له آبو جعفر ( عليه السلام ) : إني شيخ كبير لا 
آقوی على الخروج وهذا جعفر إبني يقوم مقامي eee‏ إليه . فلما قدم 
على الاموي أزراه لصغره » وكره أن يجمع بينه وبين ¿ القدري مخافة أن 
يغلبه » وتسامع الناس بالشام بقدوم جعفر لمخاصمة القدري . فلما كان من 
الخد اجتمع ef!‏ بخصومتهما » فقال الاموي لابي عبد الله 
مه سم e‏ 
وبینه » فانه لم يدع عندنا آحدا إلا خصمه . فقال : إن الله یکفیناه 


قال :“خلما اجتمعوا قال القدوي لاي عبد اه ر غلية السبلام : : سل 
عما شکت . فقال له : Lal‏ سورة الحمد . قال : فقرأها . وقال الاموي 
وآنا معه : ما في سورة الحمد غلبناء اوا Spy ell‏ قال ` 
فجعل القدري يقرأ سورة الحمد حتى بلغ قول الله تبارك وتعالى  :‏ یل 
Sly Jess‏ نستعین 4 فقال له جعفر : قف » من تستعين ؟ وما حاجتك إلى 
المؤونة ؟ إن الأمر إليك . ces‏ الذي كفر. وال لا Ste‏ القوم 
الظالمین(۱) 


Ve . ص ۰۵ . والعياشي‎ ۰٩۹۸ العدل والمعاد ¢ الحدیث‎ Obs ۵ ج‎  راحبلا‎ )١( 
. ۲۳ ص‎ 


ومنه ما رواه الصدوق باسناده عن علي بن سالم عن آبي عبد الله 
( عليه السلام ) قال : سألته عن الرقی اندفع من القدر شيئاً ؟ فقال : هي من 
القدر . وقال ( عليه السلام ) : إل القدرية مجوس هذه الامة وهم الذين 
أرادوا أن یصفوا الله بعدله فأخرجوه من سلطانه » وفیهم تزلت هذه الاية : 
SRE)‏ في ار على وُجُوهِهمْ وفوا مَس ho‏ لا کل شَيءٍ ۽ خلقناء 
بقذر »۱ . 

والصنف الأول من الروایات آقوی سنداً » ولعل كلمة القدرية تطورت 
من حيث المعنی في عصر الصادقین وبعدهما فاستعملت في غير معناها 
۰ 

تن الشیخ التفتازاني في or)‏ المقاصد ( cui‏ ها علی jf‏ 

Lee‏ القدرية نفاة القدر . كما أنَّ العلامة أقام وجوها pl‏ على تطبيقها 
على مثبتي القدر . فلیرجم إليهما . 


* * & 


التقدير وتشريع الأحكام _ 
بقیت هنا كلمة وهي: ble‏ الا مام أمير المؤمنين ( عليه السلام ) فسر 
القضاء والقدر للشامي الذي JL‏ عنهما بالأمر بالطاعة والنهي عن المعصية 6 
وذلك عندما قال الرجل له : Lan‏ القضاء والقدر الذي ذکرته يا أمير 
المؤمنين » . 


فقال : « الامر بالطاعة والنهي عن المعصية والتمكين من فعل الحسنة 
وترك السيئة 3 والمعونة على القرية إليه والخذلان لمن عصاه والوعد والوعيد 


)1( سورة القمر : الآيتان ۸ - 4 . التوحید للصدوق ‘ باب .القضاء والقدر » Yar‏ ۰ 
ص YAY‏ . 
زفة شرح المقاصد . ص ۱۳ : وكشف المراد » ص ۱۹۲ 5 
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والترغیب والترهیب ‏ كل ذلك قضاء الله في أفعالنا وقدره لأعمالنا ء وأما غير 
ذلك فلا تظنه » فان الظن له محبط للأعمال . 

فقال الرجل :« فرجت عني يا أمير المؤمنين فرج الله عنك ۰ . 

وقد اختار هذا المعنی شیخنا المفید رحمه الله في ( تصحیح ال عتقاد ) 
فقال : « والوجه عندنا في القضاء والقدر بعد الذي بيناه أن لله تعالی في خلقه 
قضاءً وقدراً » وفي أفعالهم ايها Blas‏ درا معلوما وكرت SSN ga‏ 
أنه قد قضى في أفعالهم الحسنة بالأمر بها . وفي أفعالهم القبيحة بالنهي 
عنها . . . وفي أنفسهم بالخلق لها وفيما فعله فيهم بالإيجاد له . والقدر 
منه سبحانه فيما فعله إيقاعه فى حقه وموضعه . وفى أفعال عباده ما قضاه فيها 
من الأمر والنهي والثواب الا ان ذلك كله واقم موقعه ۲ . 


وقد ذكره المحقق الطوسي رحمه الله وجهاً في تفسير القضاء والقدر 
حيث قال : « والقضاء والقدر . إن أريد بهما خلق الفعل لزم المحال . او 
الإلزام صح في الواجب خاصة . والإعلام صح مطلقا 4 

وأوضحه العلامة الحلي رحمه الله بقوله : « ماذا يُعنى من القول Ob‏ 
الله قضی أعمال العباد وقذرها . فان أرادوا به الخلق والإيجاد ٠‏ فهو باطل 
SY‏ الأفعال مستندة إلينا . وان أرادوا به الإلزام لم یصح إل في الواجب » 
وان عُني به أنه تعالى بيّنها وكتبها وأعلم أنهم سیفعلونها . فهو صحيح . لأنه 
تعالى قد كتب ذلك أجمع في اللوح المحفوظ وبيّنه لملائكته . وهذا المعنى 
الأخير هو المتعين OW‏ 

نقول St:‏ القضاء والقدر مما اتفق عليه جميع الملل . لكن القدر لا 
ینحصر في هذا فقط . حسب ما عرفت من bly diy OLY‏ . وأما اکتفاء 


(۱) بحار الأنوار. ج 5 . باب القضاء والقدر. ح ۷4- ص ۱۳۰ . 
(۲) تصحیح الاعتقاد . ص ۲۰ . 

(۳) کشف المراد . ص ۱۹۶ . 

. المصدر السایق‎ )٤( 


۳۷ 


الامام بهذا الجواب فهو لملاحظة حال السائل » فلو كان مستطیعاً OY‏ یتحمل 
بعض المعارف الالهية لما اقتصر الامام عليه . 

ولاجل هذه الملاحظة كان الامام ( عليه السلام ) يجيب بعض من 
يسألوه عن القضاء والقدر بقوله : « طريقٌ مظلم فلا تسلکوه » وبحرٌ عميقٌ فلا 
تلجو وسر ال فلا تکلفوه :6 . 

Ul,‏ البحث عن التقدیر المحتوم وغير المحتوم الذي یظهر من الآيات 
والروایات فسيوافيك بیانه في الفصل التالي . 


. ۲۸۷ نهج البلاغة . قسم الحکم . الرقم‎ )١( 


۳۸ 


* تفسير لفظ البداء . 

* احاطة علمه تعالی بکل شيء . 

* الكتاب Rly‏ مليئان بالمجاز . 

* تغيير المصير بالأعمال الصالحة والطالحة . 
* إمكان النسخ في التشريع والتكوين . 

* حقيقة البّداء في ضوء الكتاب والسئة . 
Se‏ التربوي للبداء . 

* البّداء ليس تغييراً في علمه ولا في إرادته سبحانه . 
oll *‏ في التقدير الموقوف لا المحتوم . 
* الأجل والأجل المسمى . 


* ما يترتب على البداء في مقام الإثبات . 


OOM 
أو‎ 
2 3 
. تغییر المصیر بالاعمال الصالحة او الطالحة‎ 


تحتل مسألة ela‏ في عقائد الشيعة الإمامية المكانة الأولى وا 
تحظى هذه المسألة من الاهتمام والعناية لدیهم تلقی نقدا لاذعاً weary‏ عنيفاً 
من ان علماء السنه . فلا یمرون علیها الا ویهاجمونها بشدة وقسوة موه 


من العجب SI‏ تعتبر طائفة مسألة » من صميم الدين وجوهره » واخترى 
تعتبرها فكرة هدّامة للدين . 


راقم آن الباحث إذا نظر فيما سيأتي » يقف على أن النزاع 
القائم على قدم وساق نزاع لفظي . لا يمت إلى النزاع المعنوي والجوهري 
بصلة . وقد حصل النزاع من عدم إمعان المخالف فیما یتبناه الموافق . ولو 
وقف على مراده ومقصده لاتفق معه في هذه المسألة وقال : إن البدّاء بهذا 
المع هی ها بطر بيه لكات ppl‏ » وتحدئت عنه الستة الطاهرة ‏ 
وان به جهابذة العلم من أهل السنة . 


الأمر الأول - تفسیر لفظ AS‏ 
3 البداء في اللغة > الظهور بعد| الخفاء قال الراغب في 
( مفرداته ) : « بدا الشيء نوا فیذاءا : ظهر ظهورا 2 > قال تعالى : 


۳۳ 


وَبَدَا ed‏ من all‏ مَا لَمْ یکونوا woe‏ وَبَدَا لَهُمْ Ste‏ ما 
lan‏ 0 . 

والبّدَاء بهذا المعنی لا یطلق على الله سبحانه Gly‏ . لاستلزامه حدوث 
sale‏ بهذا E‏ سبحانه . فالشيعة اا re‏ برد 
سای يتحيل عليم أن la‏ على ال بهذا الم ۳1 


الامر الثاني إحاطةٍ علمه بكل شيء ۲ 
إتفقت الا مامية les‏ لنصوص الكتاب والسنة والبراهين العقلية على أله 
سبحانه عالم بالأشياء والحوادث كلها غابرها وحاضرها ومستقبلها . كليّها 
وجزئیها . لا يخفى عليه شيء في السّموات والارض . 


قال سبحانه : Op‏ الله لا يَحْفى de‏ شيء في الأرض ولا في 
السّماء 74“ . وقال سبحانه : © وَمَا يَحْفَى على الله من شَيْءٍ في الأزض ولا 
فى السماء OG‏ 


وقال أمير المؤمنين ( عليه السلام ) : « كل سر عندك علانية » وكل 
غيب Sus‏ شهادة )° . 


وقال الامام الباقر : ( عليه السلام ) : « كان الله ولا شيء غیره » ولم 


(۱) سورة الزمر : الآيتان ٤۷‏ و4۸ . 
(۲) المفردات » مادة «بدا» » ص ۰ . 
(۳) سورة ال عمران : الآية ۵ . 


)£( سورة إبراهيم : الآية ۳۸ . 
)9( نهج البلاغة » الخطبة ۰۵ dab‏ عبده . 


yyy 


پل ال غالما نما کرن + فعلمه به فا کونهه کقلمه به بعن‌ما ON GS‏ 

وقال الامام الصادق ( عليه السلام ) : « من زعم أنَّ الله عز وجل يبدو 
في شيء لم یعلمه امس . فابرآوا منه ٩)‏ . 

وقال أيضاً : « فكل امر يريده الله فهو في علمه قبل ان يصنعه ليس 
شيء يبدو له الا وقد كان في علمه . Of‏ الله لا يبدو له من جهل )29 . 

وقال الإمام الكاظم ( عليه السلام ) : « لم يزل الله عالماً بالأشياء قبل 
أن يخلق الأشياء , كعلمه بالأشياء بعد ما خلق الأشياء Oe‏ , 

وقال الإمام أبو الحسن الرضا ( عليه السلام ) : « إن الله ple‏ لا جهل 
فيه » حياة لا موت فيه 6 نور لا ظلمة فيه . قال : کذلك CG ge‏ 

هذه تصريحات أئمة الشيعة في سعة علمه سبحانه" وامتناع البداء 
عليه بمعنى الظهور بعد الخفاء وهم في الوقت نفسه يقولون : « ما عبد الله 
بشی ۶ مثل البداء » . ويقولون : «ما بعث الله نیا حتى يأخذ عليه ثلاث 
خصال : الإقرار بالعبودية 3 وخلع الأندادء oly‏ الله يقدم ما بشاء ویوخر ما 
يشاء » 

ويقولون : دما تنبا نبي قط حتى يقر لله تعالی بخمس : « البداء 
والمشيئة . . . الخ » 


ويقولون : « لو يعلم الناس ما في القول بالبداء من الأجر . ما فتروا 


(۱) بحار الأنوا ج ٤‏ ۰ باب العلم وكيفيته » ج ۲۳.ص ۸1 . 

(۲) المصدر السابق . ص ۰۱۱۱ الحدیث ۳۰ . 

(۳) المصدر نفسه - ص ۱۲۱ - الحدیث ۱۳ . 

(4) الكافي ج ۱ ۰ باب صفات الذات. ص ۱۰۷ . 

)0( بحار الأنوار . te‏ > ص CAE‏ الحدیث ۱۷ . 

(1) تقدم البحث مفصلا في سعة علمه تعالی . عند البحث عنه في الصفات الثبوتية في هذا 
الجزء . 


۳۳۳ 


عن الکلام pas‏ 

أفهل يصح أن ينسب إلى عاقل فضلا عن باقر العلوم وصادق الامة 
القول بان الله لم يعبد ولم يعظم رل بالقول بظهور الحقائق له بعد خفائها 
عنه . والعلم بعد الجهل › كلا . كل ذلك يؤيد St‏ المراد من البداء في 
كلمات هؤلاء العظام غير ما يفهمه المعترضون سواء أكان إطلاق البداء عليه 
حقيقة أم كان من باب المجاز . 


الامر الثالث - الكتاب والسنة. مليئان بالمجاز 

إن القرآن الكريم any‏ النبي الأكرم مليئان بالمجاز والمشاكلة » فترى 
القرآن پنسب إلى :الله تعالی « المکر » و « الكيد » و « الخديعة » و « النسیان » 
و « الأسف »۰ إذ یقول : 


. ید6‎ ASN wl يكيدون‎ > 

«ومکروا مکراً وَمَكَرْنا مكراً 6 . 

> إن GLA‏ بخادغون الله وَهُوَ خادغهم OG‏ 
> نسُوا الله يهم < . 

«فلما آسَفونا انتقَمْنا منهم OG‏ 


إلى غير ذلك من OLY‏ والموارد . 


(۱) راجع للوقوف على هذه الاحادیث. بحار الأنوار» ج٤“‏ الأحاديث 
۱ ص ۱۰۸-۷ . 

(۲) سورة الطارق : الآيتان ۱۵ و١٠‏ . 

. ۵۰ ay: jas سورة‎ )۳( 

. ٠٤١ سورة النساء : الاية‎ )٤( 

)0( سورة التوبة : الاية 1۷ . 

(5) سورة الرّخرف : الآية ۵۵ . 


۳۳ 


وليس لاحذ أن یقت alge‏ هذه الأيات وال لفاظ عبت له انه هده 
الصفات بالمعاني المتبادرة منها » بل لا بد أن یمعن النظر في القرائن حتى 
یقف على المراد الواقعي . سواء أكان موافقا للمعنی اللغوي أم لا( . 

و هذا القيل تاه Wine‏ الد اء فى أحاديك Sash‏ اما البيت 
وكلمات العلماء . فلا يصح الإغترار بظاهر هذه الكلمة . 


الأمر الرابع - تغيير المصير بالأعمال الصالحة والطالحة 

دلت الأيات والأحاديث ا علی st‏ الإنسان قادر على تغيير 
مصیره بحسن افا وصلاح ا > بمثل الصدقة والإحسان وصلة 
الأرحام وبر الوالدين والإستغفار والتوبة وشكر النعمة ¢ إلى غير ذلك مما 

£ 

بسبب الأعمال الطالحة على تغيير مصيره من الحسن إلى السيء بارتکاب طالح 
الأعمال وسيّئها. فليس الإنسان حكوما بمصير واحد ومقذر غير قابل للتغيير » ولا 
أنه يصيبه ما قدّر له شاء أم لم Ley‏ بل المصير والقذر يتغير ويتبدل بشکر النعم . أو 
كفرانها » وبالتقوى والمعصية إلى غير ذلك من الأمور » من دون ان يمس 
ذلك بكمال ple‏ الله سبحانه Ob‏ يوجد فيه التغير والتبدل . كما سيوافيك 
بیانه . 

وهناك Ob!‏ كثيرة وروایات صحيحة تنص على تغيير المصیر بعمل 
الانسان نذکر القلیل منها : 


١‏ قال سبحانه : jp‏ الاسم حتی یغیروا ما 
بأنفيهم 294 . 


(۱) تقدم مفصلاً بیان الطریق القويم في ذلك عند البحث في الصفات SI‏ من هذا الجزء . 
(۲) سورة الرعد : الآية ۱۱ . 


۳۳۹6 


لاوقا خا اكا عن شخ الأنبياء نوح ( عليه ام 
« فقلت استغفروا ریک a‏ كان غفارا ene‏ السماة عَلیکم مذرارا 
# وَیمددکم yal‏ و : hey‏ لکم جنات وَيَجْعَلَ لَكُمْ آنهارا 4“ . 

۳ وقال سبحانه : « ولو jl‏ آهل sa‏ آمنوا واوا لفتخنا pele‏ 
کات من السْماء والأرّض › ولکن كَذَّبُوا فاخناهم ہما كانوا 
Bade‏ 6 

2 وقال سبحانه : « وَمَنْ یتق fe all‏ له مخرجاً وَيَرْرُقَهُ من خیث 
CY‏ چ . 

۵ - وقال سبحانه : « وَإِدْ 536 ربكم as os‏ لازیذنکم Ror‏ 
فرتم ان عذابي Aas)‏ 4“ . 

1 - وقال سبحانه : 8« ونوحاً إذ نادی من بل فاستجبنا له یناه Waly‏ 
مِنَ الكرب العظیم 6 . 
الاح و a ea‏ 


۸ -وقال سبحانه  :‏ وما كان ال peed‏ وانت فیهم وما کان ال 


هم وَهُمْ يَسْتغْفِرُونَ 04" . 


. ۱۲-۱۰ سورة نوح : الآيات‎ )١( 
. 95 سورة الأعراف : الآية‎ )۲( 
. ”- ۲ سورة الطلاق : الآيتان‎ )۳( 
. ۷ سورة إبراهيم : الآية‎ (8) 

)0( سورة الأنبياء : الآية ۷١‏ . 

)1( سورة الأنبياء : الآيتان ۸۳ و At‏ 
(۷) سورة الانفال : الآية ۳۳ . 


۳۳۹ 


a‏ كال سا 8 : فَلَوْلا SI‏ كان من المُسبّحِينَ Salle‏ في بطي 
إلى یوم یعون # فتبدناه پالعراء وهو سقیم * وأنبتنا عليه شحرة من 


. 204 od 
نجي‎ DIS وقال سبحانه : ط فاشتجبن نجنا مِنَ الهم‎ - ٠١ 
. "04 المؤمنين‎ 


۱ - وقال سبحانه : > فلولا كانت قَريَة آمنت yas‏ ايمانها الآ فوم 
و لما gal‏ | کشْفْنا عنهم i) ide‏ في الحياة palaces eat‏ الى 
جين 6( . 


ایات es a we ae‏ الأعمال <A rhe‏ تغيير المصير 
ین IF‏ نکن فرت ۳ الله » Yi‏ الله پاش Seu, ak‏ يما كانُوا 
یضنعون ي( ) . 


وقوله تعالی : ذلك SL‏ الله لَمْ يك مَغیرا نغمة انعمها على یو 
حتی غير وا ما بأنفيهم (OG‏ 


وقوه eg‏ : لقذ کان لب في منکنهم آي جتان عَنْ یمین 
وشمال, ٠‏ کلوا من رزي ریک واشکروا لَهُ . ah‏ ورب غفور 
* فاغرضوا فارسنا rele‏ سيل tel‏ هم Js Biss gH pee‏ 
خمط وال . وشيء من سِذرِ قلیل * ذَلِكَ جَرَيْنَاهُمْ بما كَفَرُوا ول نجازي 


. ۱81-۱8۳ سورة الصافات : الایات‎ )١( 
. ۸۸ سورة الأنبياء : الاية‎ )۲( 

(۳) سورة يونس : الاية ۹۸ . 

(4) سورة التّحل : الآية ١١١‏ . 

)0( سورة الأنفال : الآية ۵۳ . 


۳۳۷ 


الآ الکنور 6 . 
فقوله سبحانه : وهل نجازي إلا الكفور > بعد عرض القصة » 


نص في كونه ضابطة : إلهية جارية في الات جمعاء ولیست مجازاة الکقور 


وفي هذه الآيات - في كلا الطرفین - دلیل على ما نقول ولأجل إكمال 
البحث نذكر بعض الأحاديث : 


الروايات وتأثير العمل في تغییر المصير ‏ , 

١-قال‏ أمير المؤمنين (عليه السلام ) : «افضل ما gh‏ به 
المتوسلون الایمان بالله وصدقة السر » فإنها تذهب الخطيئة وتطفیء غضب 
الرب . وصنائع المعروف فانها تدفع ميتة السوء وتقي مصارع الهوان »۲ . 

۲ وقال الإمام ار dle»‏ الأرخام تزكي الأعمال » وتنمي 
الأموال » وتدفع البلوى » وتیسر الحساب ¢ وتنسی ۶ في الأجل ۷ . 

۳ وقال الصادق ) عليه السلام ) : إن الدعاء يرد المقضاء وان 
المؤمن لیذنب فیحرم GL‏ الرزق »© . 

Ob وقال الامام موسی الکاظم ( عليه السلام ) : « علیکم بالدعاء‎ - ٤ 
وجل يرد البلاء . وقد قدّر وقضی فلم يبق الا‎ Je إلى الله‎ CU, الدعاء‎ 
. “(۲ إمضاؤه . فإذا دُعِيَ الله عز وجل وسیّل صرف البلاء صرفه‎ 

ه ‏ وقال الإمام أبو الحسن الرضا ( عليه السلام ) : « يكون الرجل 
یصل رحمه فيكون قد بقي من عمره ثلاث سنين فيصيره الله د ثين سنه 
Lay )۱(‏ : الأیات ۱۵ - ۱۷ . 

(۲) البحار ‏ 3 ۹۰ کتاب pl‏ والدعاء ‏ الباب 5. الحدیث ۲ . 
(۳) الكافي . Ve‏ ۰ ص ۷۰ ۱ 


. ۱۱ الباب‎  ءاعدلاو‎ SU کتاب‎ » e البحار‎ )٤( 
۲۹۵ البحار ج ۰۹۰ باب فضل الدعاء والحث علیه  ص‎ (oy 


۳۳۸ 


ویفعل الله ما یشاء ۲۲ . 

هذا بعض يسير مما روي عن أئمة أهل البیت وقد روی أهل السنة نظیر 
هذه الروايات نذكر بعضها : 

1 - روى السيوطي عن علي رضي الله عنه أنه سأل رسول الله عن هذه 
الآية : « ns‏ الله ما یشاء ». فقال : «لاقزن Ue‏ بتفییرها ۱ ob‏ عين 
آمتي بعدي بتفسیرها : الصدقة على وجهها . وبر الوالدین » واصطناع 
المعروف . يحول الشماء سعادة ویرید في العمر » ويفي مصارع 
السوء »" . 

۷- وأخرج الحاكم عن ابن عباس رضي الله عنهما قال : « لا ينفع 
الحذر من القدر » ولكن الله يمحو بالدعاء ما يشاء من القدر 02 ۰ 

- وعن أبى هريرة عن النبی قال : « لا يرد القضاء إلا الدعای ولا 
يزيد في العمر إلا ON‏ 

٩‏ - وروی الحاكم في المستدرك بسنده عن ثوبان ع قال 5 قال رسول 
الله : « لا يرد القدر إلا الدعاء . ولا يزيد في العمر الا البر . وإِنَّ الرجل 
ليحرم الرزق بالذنب یصیبه OC‏ 
(ably‏ « الدعاء ينفع مما نزل وممًا لم ينزل » فعليكم عباد الله 
بالدعاء »۲۱۱ . 


وهذا قلیل من كثير » وغیض من فيض مما ورد في تغيير المصیر 


(۱) الكافي . ج ۲ . ص 1۷۰ . 
(۲) الدر المنثور . ج 4 » ص55 . 
(۳) الدر المنئور 6 ج٤‏ ص55 . 
(ty‏ التاج ‏ ج ۵ . ص ۱۱۱ . 

)0( المستدرك Ve‏ ی 5 
)1( المصدر السایق . 


۳۳۹ 


بالأعمال الصالحة والطالحة ‏ وقد نقلها أصحاب الصحاح والمسانید » فمن 
أراد استقصاهء‌ها فلیرجع إلى مظانها . 

bt ee ep A‏ القول بوجود الرابطة بين الحسنات والسيئات 
يهدف إلى تشريك الحسنات والسیئات مع العوامل المادية . بل المراد [ثبات 
ile‏ في طول علة وعامل معنوي فوق العوامل المادية واسناد التأثیر إلى WS‏ 
العلتین لکن بالترتیب . 


الامر الخامس - امکان النسخ في التشریع والتکوین 

إن الروت من عفيدة الیهود ۳ يمنعون النسخ سواء أكان في 
التكوين أم في التشريع . وقد استدلوا على امتناعه في التشریع بوجوه 
مذكورة في الكتب الأصولية أوضحها هو أن رفع الحكم الثابت لموضوعه إما 
5 يكون مع بقاء الحال على ما هو عليه من وجه المصلحة وعلم ناسخه بها » 
Sl‏ 
یستلزم جهله ا واا سر 

وأجيب عنه في الکتب الاصولية بما مثاله : إن النسخ لا یلزم منه 
خلاف الحكمة كما لا یلزم منه البَدَاِ المحال في حقه . لأن معنی النسخ 
ارتفاع الحكم المجعول المقيد بزمان يعرم عند الله ومجهول عند الناس . 
ویکون ارتفاعه بعد انتهاء ذلك الزمان لاجل انتهاء ارم الذي قيد به > وحلول 
غايته الواقعية التي أنيط بها . ومن الجغلوة آن للزمان دخالة في مناطات 
الأحكام فيمكن أن يكون الفعل مشتملا على مصلحة في سنين ثم يخلو عن 
تلك المصلحة بعد انتهائها . وعندئذٍ ریما تفتضي المصلحة بيان الحكم من 
دون بیان حذه مع آن المراد ۷ هو المحدود بالحد الزماني 3 co‏ بهذا 
المعنى E a ies Saal‏ ولا یستلزم أحداً من التالیین 


۳۳۰ 


وابكدل اليهود على امتناع النسخ في التکوین بان قلم التقدیر 
والقضاء إذا جرى على الأشياء في الأزل استحال 3 تتعلق المشيئة بخلافه . 


وبعبارة أخرى : ذهبوا إلى أن لله قد فرغ من أمر النظام » وجف القلم 
بما كان » فلا یمکن لله سبحانه محو ما آثبت وتغيير ما کتبه Si‏ 


ویر علیهم سبحانه في بيان مکان هذا النسخ في مجال التكوين بالآية 
NS aoe‏ و : ا ذلك 
Ne eect‏ یت ما بشاءویمحو ما زناه لا ang‏ من le‏ . و 
تتخيله اليهود 3 7 انتحلوه فق أن الله قد فرغ من لامر وانتهی من Sia‏ 
والتكوين تضار موي اليدين 3 مسلوب القدرة 3 فترده هذه الآية وها سبتها 

من الآيات والأحاديث . وهذا هو القرآن الکریم یصرح بکونه تعالی :> کل 

يوم هو في LE‏ چ . 

ویقول Lal‏ : > ألا AGG GM, GS‏ الله رب العَالَمِينَ 4 . 
والاية مطلقة غير مقيدة بزمان دون زمان . ولأجل ذلك ینسب إلى نفسه کل ما 
يرجع إلى الخلق والإيجاد ويبين ذلك بصیغ فعلية استقبالية دالة على 
الاستمرار » وناصة on 3 cd‏ والخلق والإيجاد ا 


هم Bf‏ له 


Sols اهب اد‎ UE he A St 
. 4 یشاء‎ Sie bas By برد فیصیب به مُنْ‎ 


(۱) الذي يراد منه في مورد الإنسان آنه AE‏ في حياته . غير مسير , وأن له تغيير مصيره بتغييره مسيره على ما تقدّم. 
ور الرعد : الآية ۳۹ . 

(۳) سورة الرحمن : الاية ۲۹ . 

. ۵6 سورة الأاعراف": الآية‎ )٤( 

)0( سورة النور : الآية 1۳ . 


۳۳۱ 


فالافعال المتعددة الواردة في هذه الآية gel‏ قوله : «يزجي CO‏ 
«یولف ». «یجعل » ۰ «یخرج » ۰ «ينزل » تکشف عن کونه کل یوم هو 
في شأن Oty‏ أمر الخلق والایجاد والتصرف بعد مستمر ولم یفرغ منه سبحانه 
كما تدعيه الیهود . 

وقد جوز سبحانه عقيدة الیهود بقوله : > his‏ لیهود يد الله 
لول ٠‏ غلت يديهم ولعنوا بما الوا بل يداه مَبْسَوطتانٍ jes‏ كيف 
یشاء ...۲۳۹۲ . فقول اليهود : Lp‏ الله ULE‏ يعكس عقيدتهم الكلية في حق الله 
سبحانه ؛ aly‏ مسلوب الإرادة تجاه كل ما كتب وقدر وبالنتيجة عدم قدرته على 
الانفاق زيادة على ما قتر وقضى .3,5 ail‏ سبحانه عليهم بإبطال تلك العقيدة Yl‏ 
بقوله : read lp‏ 

Le,‏ بقوله ۰ bp‏ مَبْسُوطَتَانٍ AS Gas‏ یشاء ‏ . ولاجل ذلك 
فسر الا مام الصادق الاية المذکورة بقوله : 


Sf «‏ اليهود قالوا كل فرع من الأمر فلا رو یقن . فقال الله جل 
جلاله تكذيباً لقولهم : > cde‏ يديهم وَلْعِنُوا بما الوا Af‏ يداه مَيْسُوطْتَانِ 


و 


۱ 0 sy نف كيف‎ 
۱ الله‎ et: at es Peay الکتاب‎ 
. الیهود‎ 

ally‏ ا بعض العقائد هرد 5 لیا المجتمعات الاسلامية 
rte re ae ar te ae‏ دمر 


(۱) سورة المائدة : الآية 54 . 
(۲) التوحید » باب معنی قوله عز وجل > وقالت هو 4 > الحدیث الأول » ص ۱۱۷ . 


۳۳۲ 


فاجاب الحسین - متأثراً بالعقيدة اليهودية ‏ بقوله SPV:‏ يَوْم BA‏ 
ald‏ 4 فانها شژون يبديها لا شون يبتدؤها ,۲۳ . 
وهذه العبارة من المسژول تكشف عن تسرب عقيدة الیهود إلى تلك 
الاوسناط . وهو باطل بنفس الاية oY‏ معناها أله یحدث الاشیاء ويبتدىء بها 
لا آنه يبديها بعد ما ابتدأها في الأزل . ويظهر ذلك جلا بالمراجعة إلى 
الأحاديث التي نقلناها oF‏ الصحاح حول القدر » فان مضامينها تطابق هذه 
النظرية » وتعرب عن أن القدر في نظر هؤلاء عامل حاکم على کل شيء . 


* * # $ 


حفيقة البذاء في ضوء ANN‏ والستة 

13 عرفت هذه الأمور . تقف على it‏ المراد من البَدَاءعند الشيعة 
الا مامية ليم إلا تغيير المصیر والمقذر بالاعسال الصالة والطالحة . 
فليس الانسان في مقابل التقدير مس بل هو بعد - مخیّر في أن opt‏ 
بصالح اعماله أو بطالحها . حتی OF‏ هذا ( تمكن الانسان من تغيير المصیر 
بالعمل ) اقا جزء من تقدیره سبحانه . 

فبما أنه سبحانه « کل یوم هُو في Mg ob‏ . وبما أن مشینته حاكمة 
على التقدیر » وبما أنَّ العبد مختار لا مسيّر» فله أن يُغيّر مصيره ومقدّره 
بحسن فعله ويخرج نفسه من عداد الأشقياء ويدخلها في عداد السعداء » كما 
ان له عكس ذلك . 


fof EE o sors 1 242‏ 3 
lass‏ أن الله © لا يغير ما بقوم حتی یغیروا ما بانفیهم OG‏ › فالله 
sl‏ رفو كدر امد إلا pai cae,‏ المد بحسن عمله أو سوئه . ولا يعد تغيير 


. ص ۱۸۹ . تفسیر سورة الرحمن‎ ee SEN) 
. ۲۹ سورة الرحمن : الآية‎ )۲( 
. ۱۱ سورة الرعد : الآية‎ )۳( 


۳۳۳ 


التقدير الإلهي بحسن الفعل أو سوئه معارضا لتقذیره الأول سپحانه > بل هو 
افا جزء من قدره وسنته . نان الله سبحانه إذا قذر لعبده ث شيئا وقضى له 
بأمر » لم یقدره ولم یقضه عليه على وجه القطع والحتم » بحيث لا يتغير ولا 
یتبدل » بل قضاژه وقدره على وجه خاص » وهو أن ما قذر للعبد يجري عليه 
ما لم يغير حاله بحسن فعل أو سوئه . فإذا غير حاله تغير قذر الله وقضاژه 
في حقه وحل مکان ذلك القدر قَدَرٌ اخر » ومكان ذلك القضاء قضاء آخر . 
وا جج (من القضاء والقدر السابقین واللاحقین) قضاء ail‏ وقدره, وهذا هو 
البداء الذي تتبناه الامامية من مبدأ تاریخها إلى هذا الوقت . ولأجل إيقاف 
الباحث على صدق هذا المقال نأتي ببعض النصوص لاقطابها القدماء حتى 
Ch ge‏ لحن قحا yell‏ من لحن اماه آمر لا حقيقة له . 

قال الشيخ الصدوی رت 1 ۴-۰ ۳۸۱ ) في باب الاعتقاد بالبداء : 
a‏ اليهود قالوا : إن الله تبارك وتعالى قد فرغ من الأمر » قلنا : بل هو تعالى 
(کل یوم هو شان" لا de‏ شأن ge‏ شان . يحيي ویمیت 
ركان فیدر ی ay‏ اا ولا : « يَمْحُو الَلهُ ما یشاء یت وَعِنْدَه ام 
الکتات ag‏ ۲ 


وقال الشیخ المفید رت ۳۳۰- ۴ ٤١۳‏ ) في (شرح عقائد 
الصدوق ) : « قد یکون اى مکتوبا بشرط فيتغير الحال فيه » قال الله 
تعالی : نم قضی اجلا واجل Aut‏ عِنْدَهُ 4 . فتبین أن الأجال على 
ضربین ۰ وضرب منها مشترط يصح فيه الزيادة والنقصان . ألا تری قوله 
تعالی : } وما pe‏ من pe‏ ولا Gat‏ من Wee‏ في کتاب 4“ . 


لرّحمن : الاية ۲۹ . 

(۲) سورة الرعد : الآية ۳۹ . 

(۳) عقائد الصدوق ٠‏ المطبوع في ذيل شرح الباب الحادي عشر . ص ۷۳ . 
(4) سورة الأنعام : الاية ۲ . 

)9( سورة فاطر : الأية ۱۱ . 


(۱) سورة 


۳۳۶ 


وقوله تعالی  :‏ وَلَوْ JAI Si‏ القری آمنوا واتقوا gle toed‏ برکات 
من السْماء والأأْض OG‏ 

Ce أن أجالهم كانت مشترطة في الامتداد بالبر» والانقطاع‎ ots 
۱ الفسوق.‎ 

وقال تعالى فيا أخبر به عن نوح ade)‏ السلام) في خطابه لقومه: 
«استغفروا زیکم | ail‏ کان ء غَفَاراً en‏ السّماءَ عَليكُمْ مذراراً. .. ۳ إلى آخر 
a‏ 

ا ا يثك ا ie es aaah‏ 

ينمل ينا کان رطق دی ررس و الیل من الى Line‏ 
تعالى ال "ها قول “المتظلونة الا PO gS‏ 

وقال أيضاً في ( أوائل المقالات ) : « أقول في معنى البداء ما يقوله 
المسلمون بأجمعهم في النسخ وأمثاله » من الإفقار بعد الإغناء ‏ والإمراض 
بعد الإعفاء 2 وبالإماتة بعد الإحياء » وما يذهب إليه أهل العدل خاصة من 
الزيادة في الآجال والأرزاق والنقصان منها بالأعمال »۲ . 


وقال الشیخ الطوسي رت ۴۰۳۸۵ ٤٩١‏ ) في ( العدة ) : « البداء 
حقيقة في اللغة هو الظهور ‏ ولذلك يقال « بدا لنا سور المدينة » و بدا لنا 
وحه الرأي » . وقال الله تعالی « وَبَدَا لَهُمْ SEL‏ ما عبلوا 4 . 


> وَبدا هم میات ما كُسَبُوا MM‏ . ویراد بذلك كله « ظهر » . 


.45 سورة الاعراف : الآية‎ )١( 

(1) سورة نوح : الآيتان ٠١‏ و۱۱ . 

۳( سيوافيك وجه إطلاق البداء على الله واه من مقولة المجاز . كما قوله سبحانه #۶ درون 
Roy‏ الله والله خير الماكرينَ 4 ۰ تمثیلا لفعل الباري بفعل البشر . 

)£( تصحیح الاعتقاد » باب معنى celal‏ ص ۲۵ . 

ره) آوائل المقالات . باب القول في البداء والمشيئة . ص ۳ . 

(5) سورة الجائية : الآية ٠.۳۳‏ 

.1۸ سورة الزمر : الاية‎ (VY) 


۳۳۵ 


وقد یستعمل ذلك في العلم بالشيء بعد أن لم يكن حاصلاً وکذلك في 
الظن . وأما إذا أضيفت هذه اللفظة إلى الله تعالى قمنه ما يجوز إطلاقه عليه 
ومنه ما لا يجوز. Lb‏ ما يجوز من ذلك فهو ما أفاد النسخ بعينه ويكون إطلاق 
ذلك عليه على ضرب من التوسع . وعلى هذا الوجه يحمل جميع ما ورد عن 
الصادقين ( عليهم السلام ) من الأخبار المتضمنة لإضافة البداء إلى الله 
تعالى » دون ما لا يجوز عليه : من حصول العلم یلم يكن . ويكون 
وجه إطلاق ذلك على الله تعالی . التشبیه وهو af‏ إذا اس 
يظهر به به للمكلفين ما لم يكن ظاهراألهمويحصل لهم العلم به بعد أَنْ لم يكن 
حاصلا لهم أطلق على ذلك bd‏ البداء )20 . 


ويريد الشیخ أن إطلاق البداء على الله تعالی لاجل کونه بداءً في 
أذهان الناس » وظهوراً بعد خفاء . فكان ذلك مصححاً لإطلاقه على الله 
سبحانه بالمجاز والتوسع 3 كما عرفت نظیره في ver‏ الألفاظء 


هذا بعض ما أفاده علماء الشيعة القدامى » وأما ما كتبه المتأخرون 
حوله فحدث عنه ولا حرج وفی وسعك المراجعة الیه(۲) 5 


هذا هو الذي تقول به الشيعة وتسميه بداء » وأما غيرهم فيقولون به 
حسب ما مر من الآيات والروايات ولا يسمونه بداء » فالنزاع في الحقيقة إنما 
هو في التسمية » ولو عرف المخالف أن تسمية فعل الله سبحانه بالبداء من 
باب المجاز eel‏ لما شهر سيوف النقد عليهم . وان أبى حتى الإطلاق 
التجوزي فعليه أنْ ية يتبع النبي الأعظم ( صلى الله عليه وآله ) حيث أطلق 
لفظ البداء عليه a‏ بهذا المعنى المجازي الذي قلناه » في حديث 


)1( عدة الأصول . ج ۲ ۰ ص۲۹ . وله كلام آخر في کتاب « الغيبة » » ص ۲۱۲ - ۲٠٤‏ ۰ طبعة 
النجف يعدو فيه حذو ما تب في ( العدة ) ae‏ إليه . 
ص ۱۰۳-۱۰۱ . 


۳۳۹ 


الاقرع والابرص والاعمی : «بذا He‏ وَجَلَ ٠٠» pg OL‏ . 
فبأي وجه فسر کلام النبي یفسر به کلام وصیائه . 

فاتضح بذلك OF‏ التسمية من باب المشاكلة ally‏ سبحانه يعبر عن فعل 
نفسه في مجالات کثيرة بما يعبر به الناس عن فعل أنفسهم,لأجل المشاكلة 
الظاهرية » ولکونه مقتضی المحاورة مع الناس والتحدث معهم . وقد ذکرنا 
نماذج من ذلك فيما سبق . 

وباختصار : 5 البحث في حقيقة البداء المقصودة للامامية أمر اتفق 
المسلمون حسب نصوص 0 ne‏ نبیهم عليه » ولا یمکن لاحد 
انکاره . 

وا التسمية بالبداء فمن باب المشاكلة والمجاز » فمن لم یستسفه 
فليسمه باسم آخر وأبتق اله ربه في أخيه المؤمن ۰ ولا بیخس منه شيكاً» + 
ولا تبخسوا الناسس أشياءَهُمْ ولا توا في الأرضٍ مفسدین ۲ * ah‏ الله خر 


Bot e 


لک إن کنتم مُؤْمِنِينَ 2904 . 

وبذلك تقف علی il‏ ما ذکره الامام الأشعري في (مقالات 
الاسلامیین OC‏ والبلخي في تفسیره(* . والرازي في ( نقد المحصّل )۲۹ ۰ 
وغيرهم حول البداء > لا صلة له بعقيدة الشيعة فيه . فإنهم فسروا البداء لله 
بظهور ما خفي عليه والشيعة براء منه » بل البداء عندهم د تغيير التقدير بالفعل 
الصالح والطالح فلو كان هناك ظهور بعد الخفاء فهو بالنسبة إلينا لا بالنسبة 
إلى الله تعالى » بل هو بالنسبة إليه إبداء ما خفي وإظهاره . ولو أطلق عليه 
فمن باب التوسع . 


(۱) النهاية في غريب الحديث NI,‏ للإمام مجد الدين أبي السعادات المبارك ابن محمد 
الجزري © ج۱-ص ۱°۹٩‏ . 

(۲) سورة هود : الایتان ۸۵ AV,‏ 

(۳) مقالات الا سلامیین واخحتلاف المصلین 6 ص ۱۰۷ و9١٠١‏ و ۰۱۱۹ طبعة محي الدين 
عبد الحمید . 

(4) نقله شیخنا الاکبر الطوسي في تفسیره : التبیان » ج ١‏ » ص ۰۱6-۱۳ طبعة النجف . 


)0( نقد المحصّل ‏ ص ۲۱ . 


۳۳۷ 


بقیت آمور يجب التنبیه علیها : 
Pee‏ التربوي للبداء 
ان VI‏ ثر التربوي الذي یترتب على القول بالبداء آمر لا یمکن انکاره » 
كيف والإعتق اد بالبداء يبعث الرجاء في قلوب المؤمنين. كا أن ن انکارهوالالتزام بان 
ما جرى به قلم التقدير كائن لا محالة دون استثناء ‏ يترتت عليه اليأس 
والقنوط . فيستمر الفاسق في فسقه والطاغي في طغيانه . قائلين بأنه إذا كان 
قلم التقدیر مضی على شقائنا » قاذ وا ر قبط ا باعمال الب 
والتضرع والدعاء . 


إن الاعتقاد بالبداء يضاهي الاعتقاد بقبول التوبة والشفاعة وتکفیر 
الصفاثر باجتتاب الکباثر » SS‏ الجمیع یبعث الرجاء في الفوس ویشرح 
قلوب الناس أجمعين» عصاة ومطیعین حتی لا or‏ من روح الله ولا 
یتصوروا rel‏ إذا قدر کونهم من الأشقياء فلا فائدة في السعي والکدح بل 
یعتقدوا it‏ الله سبحانه لم يجف قلمه في لوح sonal‏ ولات > قله" إن 
یمحوما يشاء ویثبت ما یشاء » ویسعد من شاء » ويشقي من شاء » حسب ما 
يتحلى به العبد من مكارم الأخلاق وصالح of OLN‏ امن طا 
وفاسدها . وليست مشيئته سبحانه جزافية غير تابعة لضابطة حكيمة » فلو تاب 
العبد وعمل بالفرائض . وتمسك بالعصم . خرج من صفوف الأشقياء ودخل 
في عداد السعداء وبالعكس . 

وهكذا كل ما قدر في حق الإنسان من الحياة والموت والصحة 
والمرض والغنى والفقر يمكن تغييره بالدعاء والصدقة وصلة الرحم وإكرام 
الوالدين » فالبداء يبعث نور الرجاء في قلوب هولاء . 


- البداء ليس ا في علمه ولا في إرادته سبحانه 
df‏ علمه سبحانه ینقسم إلى علم ذاتي وعلم فعلي » > فعلمه الذاتي 
نفس ذاته وهو لا يتغير ولا يتبدل » وأما علمه الفعلي فهو عبارة عن لوح المحو 


۳۳۸ 


والإثبات . فهو مظهر لعلم الله في مقام الفعل ۰ فاذا قيل بدا لله في علمه 
فمرادهم البداء في هذا المظهر . 

وان كفك قلت : إن مراتب علمه سبحانه مختلفة ‏ ومحالها متعددة . 
فاولها واعلاها العلم الذاتي المقدس عن التکثر والتغیر وهو محیط بکل شيء 
وکل شيء حاضر عنده بذاته . ثم يليه علمه الفعلي وله مراتب ومظاهر 
کاللوح المحفوظ ولوح المحو والاثبات ونفوس الملائكة والأنبياء . فلو كان 
هناك تغيير فإنما هو في هذه المظاهر ‏ وبالأخص لوح المحو والإثبات . 
فیقدر في ذلك اللوح کون الشخص من السعداء ولکنه یرتکب عملا طالحا 
يوجب التغيير فيه فيكتب من الأشقياء . ومثله خلافه . وإليه يشير سبحانه : 
ats‏ الله AL‏ وت وَعِنْدَهُ ام الكتاب 4 . 

فالظاهر من SEAT‏ ام الكتاب هو الكتاب الوسيع الأصيل الذي يكتب 
فيه تقدير الكائنات بجملتها ومنها الإنسان , ولأجل ذلك يكون 
مضوناً من التغییر 6 لانعكاس جميع التقديرات فيه جملة واحدة وهذا بخلاف 
لوح المحو والإثبات فیکتب فيه التقدیر الأول ولکنه لما كان مشروطا بشرط 
غير متحقق . يغيره التقدیر الثاني 


وبذلك بظهر أن التغییر في التقدیر لا يلازم التفیر في العلم ولا التغير 
في الارادة ‏ وإنما التغيير في مظاهر علمه الفعلي أي ما خلقه من الالواح 
والنفوس التي تنعکس فیها تقادیره . 


وعلی ضوء ذلك فما آخذه أبو زهرة المصري في كتابه ( الإمام 
(Gol ed‏ على الشيعة الام‌امية نی م سألة البدء ناشیء عن الغفلة عن محل 
المحو والإثبات وطروء التغير والتحول حيث قال : « من البداء الزيادة في 
الآجال والأرزاق والنقصان منها بالاعمال ولا شك OF‏ الزيادة في الآجال . ان 
أريد ما قذره الله تعالي في علمه الأزلي والزيادة عما قدر » فذلك يقتضي 
تغيير علم الله » وان ارید الزيادة عما یتوقعه الناس فذلك مما ینطبق علیهم 
قوله تعالی : 


۲۳۹ 


. من الله ما لَمْ یکوئوا يَحْتَسِبُونَ چ‎ pal a> 

فيلاحظ عليه أولآً : إن زيادة الآجال والارزاق أو نقصانها بالأعمال مما 
لم تنفرد به الشيعة الامامية . ومن العجیب أن یففل عما رواه pal intl‏ 
الحدیث . وقد ذکرنا جملة منها Lad‏ سبق . 

وثانياً : إِنَّ الزيادة في الآجال والارزاق وإ كانت توجب التغییر في 
لتقدیر . لکنها لا توجب التفییر فى علم الله أو مشيقته وارادته .. 

ومنشأ الخلط ؛ بين الأمرين هو جعل تقدیره سبحانه نفس علمه الذاتي » 
وتوهم أن التغيير في الأول يوجب التغيبر في الثاني . بل التقدير إنما هو في 
مظاهر علمه التي تسمی Lele‏ فعلياً > وهي عبارة عن الألواح الواردة فى 
الکتاب والستة : من المحفوظ » والمحو والإثبات . فزعم الکاتب از 
lake‏ واحدا وهو علمه الأزلي ats‏ هو مركز التقدیر واستنتج منه Sf‏ القول 
بالبداء یستلزم تغییر العلم الذاتي . 


على مدى حیاته ‏ واي عبد ینتقل من تقدير إلى تقدیر » فليس ها هنا تقدیر 
واحد بل التقديرات بجملتها موجودة هناك بوجود جمعى لا يستلزم الكثرة 
والتثني . 


۳ - البداء في التقدیر gall‏ قوف N‏ المحتوم 
إن البداء ( تغيير ِ بالأعمال ) انما ae.‏ التقدیر as‏ ۲ 


٤ 2 1‏ 
إن لله سبحانه قضاءین : قضاءً قطعیا وقضاءً معلقا » اما الأول فلا 
یتطرق اليه البداء ولا يتغير آبدا . 
(۱) الامام الصادق . لابي زهرة . ص ۲۳۸ . 


۳.۰ 


LL,‏ الثاني فهو الذي يتغير بالاعمال الصالحة والطالحة . وقد صرح 
أئمتنا في آحاديثهم بهذا الأمر ونصوا على هذا التقسيم . 

ای ی ec‏ الا بت ولا يغير ولو دعي eel‏ 
فلا تغیره الصدقة ولا شيء صالح الاعمال i‏ طالحها . ودلك كقضائه 

نه للشمس والتمر مسیراً الی أجل معین + وللنظام الشمسي مرا 
5 وتقديره في حق كل إنسان بأنه يموت . إلى غير ذلك من السنن 
الثابتة الحاكمة على الكون والإنسان . 

والمراد من الثاني الأمور المقدرة على وجه التعليق. فقدر أن المريض 
يموت فى وقت كذ الا إذا تداوی . او جریت له خملية tale‏ أو دعي له 
ws‏ وغير ذلك مر ن التقادير التي bo‏ الشرائط والموانع > ails‏ 
سبحانه یعلم في الأزل كلا التقديرين : ال e‏ الموقوف عليه 
وعدمه . وله نظائر حتى ذ في التشريع الكلي والستن الوسيعة الالهية . AB‏ 
E‏ الي ياهو ا وفال حاف عن مؤمن 
ال > فر 


وان لیا ان درفنم eng gia Lass‏ 
غير ان هذا ادير ع ی ای pat‏ | قطعياً غير قابل 


بر بشهادة تابر : JB‏ يا عبادي Sill‏ سرا على انهم لا تقنطوا 
oy 0‏ 2 اه > ۱ 
في اختیاز أي واحد سا من التقديرين. 


واليك بعض ما ورد عن أئمة أهل البیت حول هذا التقسيم : 


. والهدف من الآيتين تقویه حر ية - الانسان وتفهیمه ne‏ له الخيار 


سئل yl‏ جعفر الباقر ( عليه السلام ) عن al‏ القدر . فقال :«تنزل 
فیها الملائكة والکتبة إلى سماء الدنیا فیکتبون ما هو کائن فى أمر السنة . 


(۱) سورة غافر : الاية ٩۳‏ 


(۲) سورة الم : للایة۳د . 


۲4١ 


قال : وأمر موقوف لله تعالی فيه المشيئة » يقدّم منه ما یشاء ویژخر ما 
بشاء . 


وهو قوله GAL  :‏ الَلهُ ما CHG HL‏ وَعِنْدَهُ ام الکتاب Ong‏ 

۲ ۲ ۳ 3 
وروی الفضیل قال : سمعت أباجعفر یقول : « من الامور امور محتومة 
جائية لا محالة 6 ومن 0 a ea te‏ 


ieee, oe لا يكذب نفسه ۳ نبیه‎ Als به اارسل فهي‎ on 


وفي حديث قال الرضا ( عليه السلام ) لسليمان المروزي : ديا 
سليمان إن من الأمور ۳ موقوفة عند الله تبارك وتعالى يقدم منها ما يشاء 
ويؤخر ما يشاء 7 

هذا بعض ما ورد فى تقسيم التقدير إلى قسميه . 

وقد خرجنا بهذه النتيجة وهي : إن التقدير على نوعين موقوف وغير 
موقوف . والله سبحانه من وراء الكل واقف على تحقق الموقوف عليه . 


؛ - الأجل والأجل المسمى : 


ان القران الکریم بصف الکائنات وا فان ریا راك وو 
تاه مسمی » . فما هو المراد منهما ؟ . 

ان 0 الأجل » بلا قيد هو التقدير الموقوف . « والأجل المسم 4 
المحتوم . واليك Dal‏ 

قال سبحانه : ل هُوَ الذي خفَکمْ من طين ثم قضی اجّلا . واجل 


(۱) بحار الانوار . ج 4 . ص ۰۱۰۲ OU‏ . الحدیث ٠١‏ ۰ نقلا عن Jui‏ الطوسي . 
(۲) المصدر السابق . ص ۰.۱۱۹ الحديث 3۸ . 
(۳) المصدر "السابق . ص ۹3 . الحديث ۲ . 
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. ۱۱ تمترون‎ i pled عند‎ 

قال سبحانه  :‏ هو الذي GE‏ من EG‏ من نطفة نم ین 
َم يُخِْجُكُمْ ملفلا منوا ob (SARI‏ لتكونوا شیوخ منم مَنْ BR‏ 
من قبل » ولتبلغوا اجلا مُسمّى ولعلکم تنقلون 4 . 

إن الله سبحانه جعل للانسان في هاتين الآيتين أجلين مطلقاً ومسمى » 
كما آ‌جعل للشمس والقمر ألا مسن فال al‏ و وسر all‏ 
pals‏ کل gn‏ لاجل مُسمّى OE‏ . ومثله في سورة الزمر المباركة . الآية 
الخامسة . واليك توضیح مفهوم الاجلین بالمثال التالي : 

lady WS Sa as S|‏ واج توق ان مكف الت ا 
بحيث إطمأن OF LY!‏ باستطاعة هذا الوليد أن يحمل أعباء الحياة إلى مائة 
سنة » فمن الواضح OF‏ معنى هذا ليس أكثر من « الامکان » أو « الاقتضاء » 
وليس معناه أنه يعيش هذه المدة كيفما كان . وفي أي وضع كان . بل هو 
مشروط بشروط عديدة ‏ منها استمرار صحته وعدم عروض مانع لاستمرار 
بقائه » حتی تصل هذه القابلية من القوة إلى الفعلية . وال فربما يموت قبل 
أن یصل إلى تلك المدة . 

وعلی ضوء هذا فللطفل من یومه الأول اجلان 

۱- أجل مطلق . وهو إمكانه واقتضاژه clad‏ . وقابلیته الجسمية لمدة 
مائة سنة من العمر . وحيث Of‏ لاستمرار البقاء في هذا الکوکب سلسلة من 
الشرائط والمقتضیات ۰ ولا یعلم بالجزم واليقين تحققها . یکون هذا أجل 
مبهماً لا محتوماً ومبرماً . 


- أجل محتوم ‏ وهو مقدار عيشه حسب تحقق شروطه في الواقع 


(۱) سورة الأنعام : الاية ۲ . 
(۲) سورة غافر : الآية 1۷ . 
(۳) سورة الرعد : الآية ۲ . 


YE 


ونفس الأمر . أو عدم تحققها . ومذا هو الذي لا یقف ade‏ لا الخجیر 
والمحيط بالعالم. وتحقق الشرائط وعدمها وما یعرض على الطفل في مسیر 
حياته » وليس هو إلا الله سبحانه . إذ هو الذي يعلم ما يعرض للطفل مما 
يوجب طول حياته أو قصرها . 

وهذا تقدير مقطوع به بعيد عن أي إبهام وترديد . 

وقد عبّر القران الكريم عن الأول بالأجلء الشامل بإطلاقه للموقوف 
والمحتوم والممكن والمتحقق . وعن الثاني الاجا cot‏ اشاش 
لخصوص المحتوم » وخخصٌ العلم بالأجل المسمی بنفسه تعالى » دون العلم 
بالأجل المطلق . فقال oe‏ 
للانسان تختلف حسب توفر الشروط وعدمها جعل للإنسان أجلين » 
لم یجعل للشمس والقمر لا Sel‏ واحدا وهو الأجل one‏ 

٠‏ والی الاجل المسمی يشير قوله سبحانه : 8 فإذا جَاءَ wel‏ لا 

. 4 ساعةً ولا يَسْتَقْدِمُونَ‎ oy phy 

والی ما ذکرنا من اسر gs‏ وم تن بقوله :» أجل مسمی 
وهو قوله تعالی : » فاذا جاء mele!‏ ل ا ساعة ولا بستقدمون ۱ 
وأجل غير مسمی يتقدم ویتأخر »۲۲ . 

وقال عليه السلام ) Lal‏ في تفسیر قوله سبحانه : pad EY‏ أجل 
ant Jel;‏ عِنْدَهُ 4 . 

قال : «الأجل الذي غير مسمى موقوف يقدم منه ما يشاء ويؤخر منه ما 
شاء . وأما الأجل المسمى فهو الذي ينزل مما يريد أن يكون من ليلة القدر 


إلى مثلها من قابل » فذلك قول الله : 1553 جاء الم لا يسْتَاخْرُونَ dole‏ 
وَلَآيسْتَقَدِمُونَ ۲۰4 . 


(۱) سورة الأعراف : الاية ۳۶ وسورة النحل : الآية 5١‏ . 
J pol )۲(‏ الكافي © Ole‏ ص ۷۱ . 
(۳) البحار » ج ٤‏ . ص ۱۱۰ > الحديث bY, . ٤٤‏ الأحاديث £0 و5: و 2۷ 1 


YL 


وقد فسَر غیر واحد من المفسرین كلا الأجلين بما ذکرنا ‏ وذکر الرازي 
الوجه المروي عن حکماء الاسلام وقال : 

Os‏ لكل إنسان أجلين آحدهما : الاجال الطبيعية والثاني الآجال 
الاخترامية . أما الآجال الطبيعية فهي التي لو بقي ذلك المزاج مصوناً عن 
العوارض الخارجية لانتهت مدة بقائه إلى الوقت الفلاني . وأما الآجال 
الإخترامية فهي التي تحصل بالأسباب الخارجية کالغرق والحرق وغیرهما من 
الامور المنفصلة YG‏ 

وقال العلامة الطباطبائي : « إن الاجل أجلان : الاجل على ابهامه . 
والأجل المسمى عند الله تعالی . وهذا هو الذي لا يقع فيه تغیبر لمکان 
تقییده بقوله « عنده وى وقد قال تعالی : p‏ وما عند الله باق > 1 وهو الأجل 
المحتوم الذي لا یتفیر ولا يتبدل . قال تعالی  :‏ إذا جاء peel‏ لا 
یرون ساعة ولا Gla‏ ۲4 . فنسبة الاجل المسمى إلى الأجل غير 
المسمى . نسبة المطلق المنجز إلى المشروط المعلق . فمن الممكن أن 
يتخلف المشروط المعلق عن التحقق pad‏ تحقق شرطه الذي علق عليه , 
بخلاف المطلق المنجز. فإنه لا سبيل إلى عدم تحققه البتة . 

والتدبر في الآيات يفيد أن الأجل المسمى هو الذي وضع في ام 
الكتاب . وغير المسمى من الأجل هو المكتوب فيما نسميه ب « لوح المحو 
OLY,‏ «. 

el SVS ge play‏ الکتاب قابل الانطباق على الحوادث من جهة 
استنادها إلى آسبابها التامة التي لا تتخلف عن تأثیرها > ولوح المحو الإثبات 
قابل الانطباق على الحوادث من جهة استنادها إلى الأسباب الناقصة التي 
ربما نسمیها بالمقتضیات التي یمکن اقترانها بموانع تمنع من تأثیرها »۱ . 


(۱) مفاتيح الغیب للرازي . سورة الأنعام . آية ۲ . 
(۲) سورة يونس : الآية ٩‏ ۰ 
(۳) الميزان ٠‏ ج ۰۷ تفسير سورة الأنعام . الآية الثانية . ص 4 . 
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نعم » يقع السؤال عن ES‏ ذينك التحدیدین . وأنه إذا كان الأجل غير 
المسمى يختلف مع المسمى غالبا . فأي فائدة في ترسیمه ؟ . 

ولكن الاجابة عنه واضحة » وهي أن ترسيمه يثير النشاط في المجتمع 
الإنساني حتى يقوم بتهيئة الشرائط ورفع الموانع للبلوغ إلى ذلك الأجل 
والعمر الطويل الذي حددوه بمائة وعشرين سنة . 

أضف إلى ذلك Of‏ هذين الترسيمين نتيجة ارتباط أجزاء الكون 
وتأثيره في الوجود الإنساني فإن التركيب الخاص للشخص الإنساني وإن كان 
يقتضي أن يعمّر العمر الطييعي » ها aed: eek‏ من ponte‏ 
ee‏ ولکن Of le‏ أجزاء الکون موثرة في حياة الانسان . فربما تفاعلت 
الأسباب والموانع التي لا نحصيها ولانحيط le‏ فأدى إلى حلول أجله قبل أن 
ينقضي الأجل الطبيعي وهو المسمى بالموت الإخترامي . وليس يختص 
الإخترامي بالحوادث المنفصلة كالموت والحرق كما عليه الرازي في 

تفسيره » بل يعم فقدان شرائط الحياة . وسوء التغذية . وهجوم الخصص 

والحوادث النفسية المؤلمة . 


0- ما یترتب على البداء في مقام الإثبات 
إذا كان البداء هو تخيير المصير بالعمل الصالح ee‏ ا € 


ونرى من هده الإخبارات نماذج في الكتاب والسئة : 


7 - رأى إبراهيم في المنام أنه يذبح ولده إسماعيل » وزيا الأنبياء 
Yes‏ » فتلك الرؤيا الصادقة تحكي عن حقيقة ثابتة وواقعية Lal‏ وهو 
أمر الله لإبراهيم بذبح ولده أو » وتحقق ذلك في عالم الوجود خاش 3 ols‏ 


(۱) لاحظ الدر المنثور ۰ € & TAS‏ ~ 


5 2 0 7 2 گر و - 5 ۶ 
قوله : # إني آری في المنام اني اذبحك # يكشف عن أمرين : 
أ - الأمر بذبح الولد وهو آمر تشريعي . 
٤‏ 
- الحکاية عن تحقق ذلك في الواقع الخارجي ۱ فقد اخبر إبراهيم 
بذلك من طریق الوحي . وأخبر هو ولده بذلك . 

ومع ذلك كله لم يتحقق ونسخ نسخاتشریعیا كما نسخ نسخا 
تكوينيا . ويحكي عن كلا الأمرين قوله سبحانه : # وفدیناه Tes‏ 

فينطرح في ذهن الإنسان : كيف يجوز أن يخبر النبي بشىء من 
المغيبات ثم لا يتحقق ؟! 

OL -)۱(‏ یونس (علیه السلام) pol‏ قومه بتزول Adal‏ »اه 
مصيبهم . ومع ذلك كله لم gh‏ یقول سبحانه : 

« فلولا Cals‏ فريةآمنث add‏ إيمائها SY‏ قوم بوس لما آمنُوا WS‏ 
ee‏ عذات الخزي, في الحياة Lal‏ ومتعْناهُم إلى جين 4 . 

(۳) - ما جاء في قصة موسی بن عمران حيث ان موسی آخبرهم باه 
سيغيب عاذ ثلاثين ليلة كما عن ابن عباس حيث قال : « إن موسی قال 
َِْمه إل ربي وعدني ثلانين ليلة أن ألقاه « ely‏ هارون فيكم > فلما فصل 
موسی إلى ربه زاده الله رز فکانت فتنتهم في of pee‏ زادها 
الله "آلف قال سبحانه : $ وواعذنا مُوسى ثلاثين ليلة وَانَمَمْناها ry‏ فتم 
ct eet‏ مرت a a‏ 

تتبع سبیل المُفْسِدِينَ OG‏ 


(۱) مجمع البیان . ج ۳ ۰ ص ۱۳۵ . وتفسیر الطبري وتفسیر الدر المنثور . 
(۲) سورة يونس : الآية ۹۸ . 

(۳) الدر المنثور » ج ۳ 6 ص ۱۱۵ . 

)8( سورة الأعراف : الاية ۱8۲ . 


كف 


هذه جملة الاخبارات التي وردت في القران والتی أَخْبّر بها الأنبیاء ولم 
یس موه core‏ . فقال ما 
لهؤلاء ؟ قيل يا روح الله Sy‏ فلانة بنت فلانة Sie‏ إلى فلان بن فلان في 


ليلتها هذه . 
قال : يجلبون اليوم ويبكون غداً . فقال BE‏ منهم : ولم يا 
رسول الله ؟ . 


قال : لأن صاحبتهم ميتة في ليلتها هذه . . . فلما أصبحوا جاؤوا 
فوجدوها على حالها لم يحدث بها شيء . 

فقالوا يا روح الله إل التي أخبرتنا أمس أنها ميتة لم تمت . فقال 
عيسى : يفعل الله ما يشاء فاذهبوا بنا إليها . . حتى قرعوا الباب فخرج زوجها 
فقال له عيسى استأذن لي على صاحبتك . فتخدرت » فدخل عليها . فقال 
لها : ما صنعت ليلتك هذه ؟ قالت كان يعترينا سائل في كل ليلة جمعة فننیله 
ما يقوته إلى مثلها . واه جاءني في ليلتي هذه وأنا مشغولة بأمري وأهلي 
بمشاغل » فلما سمعت مقالته قمت متنكرة حتى نلته كما كنا ننيله . 

ففي هذه اللحظة قال عيسى لها تنحي عن مجلسك . فإذا تحت ثيابها 
أفعى مثل جذعة عاض على ذنبه . 

فقال ‏ عليه السلام ) : بما صنعت صرف عنك Olle‏ 

ومنها - ما روي أنه مرّ بهودي بالنبي فقال : السام عليك » فقال النبي 
له : وعليك . 


فقال اصحابه : نما LO‏ عليك بالموت » فقال الموت عليك ! 


فقال النبى : وکذلك رددت . 


)1( بحار الأنوارء ج 4 » ص ۰۹6 ذکرنا الرواية بتلخیص . 


۳:۸ 


ثم قال ر صلی الله عليه وآله ) لاصحابه : إن هذا اليهودي یعضه أسود 
فى قفاه فيقتله . 
۱ فذهب اليهودي فاحتطب حطباً احتمله ثم لم یلبث ST‏ انصرف . فقال 
له ضعه . فوضع الحطب : فإذا آسود في جوف الحطب عاض على عود . 
فقال ( صلی الله عليه وآله ) . يا يهودي ما عملت الیوم ؟ قال ما عملت عملا 
إل حطبي هذا فحملته فجئت به . وكان معي كعكتان فأكلت واحدة وتصدقت 
بواحدة على مسكين . فقال رسول الله : بها دفع الله عنه . وقال : إن 
الصدقة تدفع ميتة السوء عن الإنسان . 


وهناك نظائر لما مضى لا تخرج عن عدد الأصابع . 


تبيين الحال في هذه الإخبارات الغيبية 

يقع الكلام في هذه الملاحم والأخبار الغيبية تارة من جهه ان الأنبياء 
کت علموا بهذا الامر الموقوف . ولم یعلموا بالامر الموقوف عليه . 
وار ان هذا الإخبار مع ع الوقوع كيف لا يعد aise‏ لقولهم ؟ 

أما الأول > فلا شك أن النبي إذا آخبر بشيء ثم حصل البداء في 
تحققه فلا بد 9 یستند في إخباره إلى شيء یکون شش لاخباره 
لإطلاعه . فيمكن 9 يكون المصدر أتصاله بعالم لوح المحو والاثبات » فاطلع على 
المقدر» » ولم يطلع على كونه معلقاً على أمر غير واقع > لعدم إحاطة ذلك اللوح 
بجميع الاشياء . 

كما أنه يمكن SI‏ تتعلق مشيئته تعالى بإظهار ثبوت ما يمحوه » لحكمة 
داعية إلى اظهاره . فيلهم أو يوحي إلى نبيه مع علمه سبحانه بأنه يمحوه . 

نعم » من شملته العناية الإلهية واتصلت نفسه الزكية بعالم اللوح 
المحفوظ تنکشف عنده الواقعیات على ما هي علیها » وإن كان ذلك قليل كما 
یتفق ذلك لخاتم الانبياء وبعض الأوضياء 


(۱) بحار الانوار. ج ٤‏ » ص ۱۱۸ . 


وعلی ضوء ذلك فالحکم الق وی ال ناف فان کون اع ا 
في الا ستمرار والدوام ٠‏ مع أنه في الواتم له غاية aly Joy‏ بخطاب آخر . 

وأخرى یکون ظاهرا في الجد مع أنه لا یکون جدياً واقعاً ۰ بل لمجرد 
الإختبار والابتلاء . 

وثالثة یوحی إليهم بالاخبار بوقوع عذاب لحكمة في هذا الاخبار » ومع 
ذلك لا 0 

هى الجهات التي يمكن أن تكون مصدراً لعلمه واطلاعه . والكل 

يرجع 7 وقوفه على المقتضيات وعدم وقوفه على العلة التامة . فلاجل ذلك 
صح له أن يخبر عن التقدير الأول لأجل وجود المقتضی . ولو اطلع على 
العلة التامة لاخبر عن التقدير الثاني . ولا بعد في أن يُخفي تعالى على نبيه 
شرائط التقدير الأول وموانعه لأجل مصالح يعلمها الله سبحانه . 

فقد كان هناك مصلحة في الإخبار عن تحقق ذبح إسماعيل » ونزول 
العذاب إلى قوم يونس . وكون الميقات ثلاثين يوما . وأن العروس واليهودي 
یقتلان له سبحانهفي باه راسم ومصالح نقف علی بعضها ول 

هذا كله حول مصدر ple‏ النبي في |خباره . 

uly‏ الثاني ۰ Of pay‏ إخبار النبي بشيء وعدم وقوعه يعد في نظر 
الناس تكذيباً ol‏ . فتقول : إن المغيبات التي وقع فيها البَدَاء إنما توجب 
معرضية الآنبياء لوصمة الكذب والتقول بالخلاف إذا لم يكن هناك قرائن ٠‏ تدل 
على صدق مقالهم « ولذلك نرى أن عيسى ( عليه السلام ) لما أخبر أصحابه 
بان العروس ستهلك » برهن علی صدق مقاله بإراءة الافعی تحت مجلسها 
كما أن النبي ( صلی الله عليه واله ) برهن على صدق ol!‏ بهلاك اليهودي 
با بوضع الحطب فإذا أسود في جوف الحطب عاض على عود . 

ونظیره قصة ابراهیم ۰ فان في التفدية بذیح عظیم دلالة على صدق ما 
ps!‏ به الخلیل من الرؤيا . كما أن الحال كذلك في قصة يونس حيث آخبر 
عن العذاب ‏ وقد رأى القوم طلائعه . فقال لهم العالم : افزعوا إلى الله 


Yo. 


فلعله يرحمكم ويرد العذاب عنکم » فاخرجوا إلى المفازة » وفرقوا بين 
السناف وا لاد وی خان الشيوانات واولادهاة: ثم ابكوا وادعوا ففعلوا 
فصرف عنهم العذاب(۱ 

وبالجملة » إذاء كانت إخبارات النبي مقترنة بالقرائن الدالة على صدق 
اخباره » fy‏ الوقوع كان حتمياً قطيعاً لولا فعل ما فعلوه . لما عدّ ذلك تقو تقولا 
بالخلاف » بل يعد من دلائل الرسالة . 

وعلى ذلك فإخباراتهم الغيبية tl‏ كانت على وجه التعليق في اللفظ » 
كما في قصة يونس » حيث روي al‏ قال لقومه :إن العذاب مصبحكم بعد 
ثلاث إن لم تتوبوا Me‏ . أو في اللب » كما إذا دلت القرائن العاف على أن 
كلامه كان معلقا على مشيئته سبحانه » وكانت مشیئته سبحانه معلقة 
علی ۳ صدور al‏ یدفع العذاب . 

وأنت إذا أخطت بما ذکرنا من الأمور تقف على مدی صحة ما نقله 
الرازي عن سليمان بن جرير من أن أئمة الرافضة وضعوا القول بالبداء 
لشيعتهم › فإذا قالوا سيكون لهم أمر وشوكة ثم لا يكون الأمر على ما 
ly ol‏ » قالوا : بدا له تغالئ © !. وکا va‏ كان غافلا عن تلك 
المعارف Ls‏ في الکتاب والسئة . 

ونضيف أخيرا بان هذا النوع من ال خارات التي تعد نتيجة للبداء لا 
نفس البَدَاء » لا تتجاوز في كلمات الائمة عن مواضع أربعة(؟» » ذكر 
تفصيلها في موضعهاء فكيف ed,‏ الرازي وضع ضابطة كلية ؟! 


(۱) مجمع البیان » ج ۰۳ ص ۱۵۳ . 

(۲) مجمع البیان » ج ۳ ۰ ص ۱۳۵ . 

(۳) نقد المحصل . للرازي » ص ۲۱ . 

)٤(‏ راجع في تفسیر ذلك کتاب «البداء في ضوء الکتاب والسنة » للاستاذ دام حفظه 
ص ۱۰۸۰۱۰۱۷ . 


۲0١ 


العدل الز لهي وأفعال العباد 


* الجبر الأشعري . 

* الجبر الفلسفي . 

* الجبر المادي . 

# الاختیار المعتزلي . 

* الاختیار لدی الوجودیین . 
# الاختیار في مذهب الأمر بين الأمرین . 


العدل الإلهى وأفعال العباد 


قد عرفت ان العدل من صفاته سبحانه,وکان هذا الوصف يقتضي 
البحث عن كيفية صدور أفعال العباد منهم » وهل هم فاعلون بالإختيار أو 
بالجبر والإلجاء ؟ 

والأول موافق لعدله سبحانه والثاني يخالفه . ولكننا أفردنا المسألة 
بالبحث لتشعب شقوقها وكثرة ما طرح فیها من الاشکالات وقبل الخوض في 
المقصود نقدم أمورا : 

الأمر الأول : في كون المسألة عامة 

إن الوقوف على كيفية صدور فعل الإنسان منه » وإن كان مسألة 
فلسفية. غاص فيها کبار المفكرين من الفلاسفة الذين يقدرون على 
تحليل المسائل العامة في الفلسفة الإلهية . SFY]‏ اشتمال المسألة على 
خصيصة خاصة وهي صلتها بمصير الإنسان في مسيره جعلتها مسألة مطروحة 
Last‏ بين البسطاء والعاديين من الناس . ولأجل ذلك تغايرت فيها أفكارهم 
واراژهم . 

فهذه المسألة من حيث العمومية كالمسائل الثلاث الفلسفية التي یتطلع 


Yoo 


کل إنسان إلى حلّها سواء أقدر عليه أم لا وهي : من أين جاء ؟ ولماذا جاء ؟ 
وإلى أين يذهب ؟ . 

ولأجل هذه الخصيصة في المسألة لا يمكن تحديد زمن تكون هذه 
المسألة في البيئات البشرية ومع ذلك فالمسألة كانت مطروحة في الفلسفة 
الاغريقية » إشراقيّها ومشائیها . ثم تسربت إلى الأوساط الاسلامية ومنها 
تسربت إلى المجتمعات الغربية » كغيرها من المسائل والعلوم الاسلامية . 


الأمر الثانی : فى الجبر بأقسامه 

إن أحد شقوق هذه المسألة هو القول بالجبر . Oty‏ الانسان مسلوب 
الا ختیار » ولكن تصويره يختلف حسب نفسيات الباحث والملاكات التي 
يجعلها محور البحث . فالإلهي القائل بالجبرء a> by‏ على نمط مغاير لما 
يطرحه المادي والفلسفي القائلين به . فالإلهي لا يصور للجبر عاملا سوى ما 
dL bin‏ سبحانه من تقديره وقضائه أو علمه الأزلي أو مشيئته القديمة 
المتعلقة بأفعال الانسان) . والمادي بما أنه غير معتقد بهذه المبادىء يسند 
الجبر إلى العامل المادي وهو « الورائة » و« التعليم » و«البيئة » . التي 
ى تكله الخصية وان نفسیات كل نسان وروحیاته تتکون في ظل 
هذه العوامل الثلاثة . وهي عوامل خارجة عن الإختيار . ومن المعلوم Bh‏ 
فعل كل إنسان رد فعل لشخصیته وملکاته التي اختصرت فيها . 


وللفلاسفة القانلین بالجبر منحی آخر فيه . فتارة یستندون إلى St‏ 
الارادة الانسانية هي العلة التامة للفعل » بحیث إذا حصلت فى ضمير 
الانسان یندفع إلى الفعل بلا مهلة وانتظار » وبما OF‏ الارادة ليست أمراً 
(۱) هذه ثلائة من العوامل التي دفعت الاشاعرة إلى .القول بالجبر . وهناك عامل رابع . وهو القول 


یکون أفعال العباد مخلوقة لله سبحانه مباشرة . وعامل خامس وهو ما يبدو من القران الكريم 
من نسبة الهداية والضلالة إلى الله سبحانه وهذه هي النقاط الرئيسية لأبحاثهم في المساألة . 


۳6۹ 


اختيارياء تتسم أفعال الانسان بسمة الجبر لانتهائها إليها . 

وأخرى إلى انتهاء العلل الطولية إلى ذاته سبحانه فهو العلة التامة لتلك 
السلسل فیکون النظام الخارجی ومنه الانسان وفعله واجب التحقق 
وضروري الکون . 

وثالثة إلى أن الشيء ما لم تجتمم آجزاء علته » فلا یتحقق في 
الخارج » فوجود کل شيء ومنه فعل الانسان ضروري التحقق عند اجتماع 
أجزاء علته التامة . وما هو کذلك كيف یتسم بالاختیار . والی ذلك يشير 
قولهم : « الشيء ما لم يجب لم یوجد » . 

فهذه ملاکات ثلاثة للذهاب إلى الجبر عند بعض الفلاسفة . 

وبذلك یتضح Of‏ القول بالجبر ینقسم إلى آقسام Las‏ للقول بملاکات 
خاصة فينقسم إلى : 

pe -۱‏ الهی مسند :إلى te‏ سماوية . 

p> - ۲‏ مادي مسند إلى pe‏ مادية . 

ولأجل ذلك يجب البحث عن کل قسم على حدة . 

الأمر الثالث : فى الاختیار بألوانه 

ومن شقوق هذه المسألة J sal‏ بالا ختیار وهو ینقسم حسب انطلاق 

١‏ الإختيار بمعنى التفويض . بمعنى أنه ليس لله سبحانه أي صنع في 
فعل العبد . وأن ذات الانسان ون كانت مخلوقة لله سبحانه » ولكن لا يمت 
فعله إليه بصلة › فهو مستقل فى فعله وفى إيجاده وتأثيره . حفظأ لعدله 
سبحانه . فيكون الإنسان في هذه النظرية We‏ ثانياً في مجال أفعاله . كما 
أنه سبحانه خالق في سائر المجالات . وهذا مذهب «المعتزلة » . 


۳۷ 


۲ - الإختيار بمعنی تكون الانسان بلا لون وماهية . واه مذ يرى النور 
لو ظهر على صفحة الوجود مع الخصوصية المعينة لزم کونه مجبورا في 
الحياة » وهذا هو منطق الوجودیین في الغرب . 

وبذلك تقف على Sf‏ المعتزلة تنطلق من مبدأ العدل » كما أن 
الوجوديين بنطلقون من مبدأ تكون الانسان بلا لون ولا ماهية . 

۳ - الإختيار بمعنى الأمر بين الأمرين لا على نحو الجبر ولا على نحو 
التفويض . وهذا هو موقف القرآن الكريم وأئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) 
St‏ الإختيار مثله . فالإلهي والمادي تجاه هذه المسألة متساويان والإختلاف 
في ذلك ينطلق من الطرق التي يسلكها المستدل , فيلزم لتوضيح البحث 
إفراد كل واحد من هذه المناهج عن البقية حتى يكون الباحث على بصيرة . 


الأمر الرابع : الجبر على مسرح التاريخ الإسلامي 

الآيات القرآنية والمأثورات التاريخية تشهد ob‏ فكرة الجبر كانت 
موجودة قبل الاسلام وقد ذکرنا بعض de TW OLY‏ أذ المشرکین 
كانوا معتقدین بذلك عند البحث عن القضاء والقدر . 

ومن المؤسف أن یکون الاعتقاد السائد بين بعض أهل الحدیث هو 
القول بالجبر لعلل سياسية من السلطات الغاشمة ‏ واحتکاکات ثقافية مشبوهه 
بين المستسلمین من الأحبار والرهبان > والمسلمین . وقد وقفت علی بعضص 
النصوص في ذلك فيما مضى . وإليك ما له صلة بهذا المقام . 


١‏ - نقل القاضي عبد الجبار عن آبي علي الجبائي في كتاب ( فضل 
الاعتزال ) : « ثم حدث رأي المجبرة من معاوية لما استولى على الأمر. 


۳۵۸ 


وحدث من ملوك بني أمية مثل هذا القول . فهذا الأمر الذي هو الجبر نشأ في 
فيه »۲۱۱ . 

۲ - وقال ابن المرتضی « ثم حدث shy‏ المجبرة من معاوية وملوك 
بنی مروان فعظمت به الفتنة »۳ . 

۳ - وهذا معبد الجهني وهو آول من قال بنفي القدر بمعنی نقي الجبر 
ونشر هذه الفکرة ۰ فقتله الحجاج بن یوسف الثقفي الذي تولی امارة العراق 
من قبل الخليفة الأموي عبد الملك بن مروان عام ۸۰ . وقیل ان 
الذي تولی قتله is‏ هو نفس عبد الملك بن مروان(۲ . 


6 - وهذا غیلان الدمشقي أخذ القول بالاختیار عن dae‏ الجهني © 
فنشر الفكرة في دمشق فکاد عمر بن عبد العزیز أن یقتله لولا أن تراجع OE‏ 
عن رأيه وأعلن توبته ولکنه عاد إلى هذا الکلام أيام هشام بن عبد الملك فامر 
هشام بصلبه على باب دمشق . بعد أن ph‏ بقطع يديه ورجليه . 
عام 491١16‏ . 

- قال ابن الخياط : زد هشام بن عبد الملك لما aah‏ قول غيلان 

بالاختیار » قال له : ويحك يا غيلان ad‏ أكثر الناس فيك.فنازعنا في أمرك» 
فان كان Ge‏ اتبعناك > فاستدعى هجام میمون بن ON re‏ ليكلمه يقال له 
غيلان : أشاء الله أن يعصى . فأجابه ميمون : أفعصى كارهاً ؟ فسكت 
غیلان . فقطع هشام بن عبد الملك يديه ورجلیه(*) ۲ 


)1( فضل الاعتزال . ص ۱۲۲ . 

(۲) البحر الزخار » لابن المرتضی » ج ۰۱ ص ۰۳۹ س ۱۷ . 
(۳) الکامل لابن الأثیرج 4 ۰ ص 1۵1 . 

3 تاريخ الطبري ج ۵ . ص ۵۱۰ .والکامل ۰ اج ۰۵ ص ۳۱۳ . 
)0( الانتظار لابن الخياط . ص ۱۳۹ . 


۳6۹ 


غیلان بالاختیار استدعاه وقال له : ما تقول ؟ 

قال : آقول ما قال الله . 

قال : وما قال الله ؟ 

قال : إن الّه یقول : هل أتى عَلَى الإنسانٍ جين م من iS Jj ADD‏ 
شنا مذکورا: . 4 حتی انتهی إلى قوله سبحانه : « OLGA UL‏ السّبِيلَ ام 
شاكراً ily‏ ورا : 

قال له عمربن عبد العزیز : إقرأ ۱ 

فلما بلغ إلى قوله سبحانه Uy  :‏ تشازون الا آن يَشَاءَ الله لد الله SAS‏ 
علیماحکیماً 4 قال : يا ابن BEY‏ تأخذ بالفرع وتدع الاصل OM‏ 

فهذه التصوص التاريخية تفيد أولاً : إن السلطة الأموية من لدن عصر 
معاوية إلى آخر حکامها كانت تروج فكرة الجبر » وتسوس من یقول بالاختیار 
بسياسة الإرهاب والقمع > وتنكل بهم آشد التنکیل . والغاية من إشاعة هذه 
الفکرة معلومة فإنها تخلق لهم المبررات لتصرفاتهم الوحشية وانهماکهم في 
الملذات والشهوات واستتثارهم بالفيء » إلى غير ذلك من جرائم الاعمال 
وساوئها . 

وثانياً OL:‏ معبد الجهني في العراق وتلمیذه غیلان الدمشقي في الشام 
LIS‏ يتبنيان فكرة الاختیار ونفي الجبر لا فكرة نفي القدر والقضاء الواردین في 
القران الكريم . والشاهد على ذلك أنَّ معبد الجهني دخل على ال 
البصري وقال له : يا أبا سعيد إن هؤلاء الملوك يسفكون دماء المسلمين 
ويأخذون أموالهم ويقولون إنما تجري أعمالنا على قضاء الله وقدره . فقال له 
الحسن البصري : كذب أعداء الله . انتهى . ومن المعلوم أن الحسن البصري 
ل يكن بجر :ها he‏ في الكتاب العزيز من أن :ظ وكل ob‏ فَمَلُوهُ في 
بر * وکل ضفیر وکبیر مُسْنَطرٌ 04 . م ل سه 


(۱) لاحظ الشيعة بين الأشاعرة والمعتزلة . ص ۱۷ . 
(۲) سورة القمر : الآيتان ۵۲ و ۳ 


عض 


في الفصل الرابع » وانما ینکر أن یکون القضاء والقدر مبررین لطغيان الطغاة 
وجرائم الطغمة الأثيمة من الحکام . فبالنتيجة كان معبد وأستاذه الحسن من 
دعاة القول Vb‏ ختیار لا من دعاة منكري القضاء والقدر . ولما كان الامویون . 
شون أن القول بالقضاء والقدر يساوق الجبر وسلب الاختیار » اتهموا القائلين 
به بنفي القضاء والقدر مع أن بين القول بالإختيار ونفي القدر Gs‏ د 


ويشهد على ذلك Lat‏ أن ue‏ يعر E‏ ونا جه م 
معي aA UY : : pated a tas sass E‏ السب ما شاكراً 
Uy‏ کفورا 4 ٠‏ فالرجل كان یتبنی الإختيار ویکافح الجبر اه كان ینکر 
ما ثبت في الكتاب والسنة الصحيحة . كما أنه في محاجته مع میمون بن 
مروان أعرب عن عقيدته بقوله : « أشاءً الله أن يعصى ؟»قائلا بأنه ليس هناك 
مشيئة سالبة للاختيار جاعلة الإنسان جرد متفرج في مسرح الحياة . 

وأظن of‏ اتهام الرجلين ومن جاء بعدهما بالقدرية تارة ( نفي القضاء 
والقدر بالمعنى الصحيح ) أو بالتفويض وأن الإنسان في غنى عن الله تعالى 
في أفعاله . ا ل كن فى :مه . فهؤلاء كانوا يكافحون ذكرة الجبر 
لا نصوص الكتاب والسنة . وأما فكرة التفويض فإنما تمحضت ونضجت S|‏ 
إصرار الأمويين على الجبر » واتخذته المعتزلة مذهباً في النصف الثاني من 
oF‏ الثاني » وإلا فالمتقدمون عليهم حتی مؤسس الاعتزال واصل بن عطاء 
یرون عن فكرة التفویض . 


فالقول بالتفويض الذي هو صورة مشوهة للاختیار . إنما تولد من 
إصرار الا موی والمتأثرين بهم من أهل الحدیث على القول بالجبر من 
جهة . وإصرار هؤلاء الأقدمين على اختيار الإنسان وحريته في مجال الحياة. 
وإلا فإنه لم يكن من التفويض أثر في كلمات الأقدمين . 

ومن الأسف Sf‏ القول بالجبر قد بقي بين المسلمين بصورة خاصة حتى 
في المنهج الذي ابتدعه إمام الأشاعرة > إلى العصور الحاضرة . والمنكر 
إنما ينكر بلسانه ولكنه موجود في المنهج الذي ينتسب إليه . 


۳۹۱ 


وقد كان البهود القاطنون في شبه الجزيرة العربية خير معين على إشاعة 
هذه الفكرة » بل منهم انبعثت 8 

نعم هناك رجال من أهل ZI‏ والجماعة » متحررون عن عقيدة pol‏ 
وفي مقدمهم الشیخ محمد عبده فقد رد على من نسب الجبر إلى الکتاب 
العزیز أو المسلمین عامة وقال : « إن القول بالجبر قول طائفة ضئيلة إنقرضت 
والعمل Oe‏ 

ولا یخمی ما في کلام الأستاذ من الملاحظة فان الأكثرية الساحقة من 
أهل EI‏ على مذهب الامام الأشعري . وسيوافيك نصوصه على القول 
بالجبر » فکیف یمکن أن يقال إن الجبر قول طائفة ضئيلة . 

وعلی کل تقدیر فقد أجاد فى هذا البیان وآبان القول الحق ‏ كما 
سيوافيك . 


الأمر الخامس : رؤوس المجبرة وأقطابها في العصور الاسلامية 
الأولى ۱ ۱ 

۱- الجهميّة 

إعتبر أصحاب الملل والنحل الطائفة الجهمية(2 أول طائفة SE‏ 
بالجبر » ووصفوها بالجبرية aia‏ » وكان جهم يخرج بأصحابه فيقفهم 
على المجذومین ویقول : « انظروا آرحم الراحمین یفعل مثل هذا ! » . 
إنكاراً لرحمته . وکان یقول : « لا فعل ولا LE‏ لاحد غير الله » وانما تنسب 
الأعمال إلى المخلوقین على المجاز »۲ . 
)1( رسالة وهل نحن مسیرون أم مخیرون » » ص VV‏ 
(۲) نسبة إلى جهم بن صفوان تلمیذ الجعد بن درهم © الذي قتله خالد بن عبد الله القسري 


سنة ۱۲۶ ه . 
SI )۳(‏ بين الفرق . ص ۱۲۸ . 


۳۲ 


وقال الأشعري في ( مقالات الاسلامیین ) : « تفرد جهم بأمور منها : 
إنه لا فعل لاحد في الحقيقة ال الله وحده . fy‏ الناس إنما تنسب إليهم 
أفعالهم على المجاز. كما يقال تحركت الشجرة » ودار الفلك » وزالت 
الشمس OG‏ 

وعرفهم الشّهرستاني بأنهم يقولون : « إن الإنسان لا يقدر على شيء » 
ولا يوصف بالإستطاعة وإنما هو مجبور في أفعاله لا قدرة له ولا استطاعة ولا 
إرادة ولا إختيار وإنما يخلق الله تعالى الأفعال فيه على حسب ما يخلق في 

ثر الجمادات وذا ثبت الجبر فالتکلیف Lal‏ كان Oe‏ 


۲ - النجارية 

ویلیهم في القول بالجبر الطائفة النجاریة") فقالت: ان آعمال العباد 
مخلوقة لله وهم فاعلون وانه لا یکون في ملك الله سبحانه الا ما يريده وان 
الاستطاعة لا يجوز أن تتقدم على الفعل) . 

وعرفهم الشهرستاني بانهم یقولون إن الباري تعالی هو خالق أعمال 
العباد خيرها وشرها » حسنها وقبیحها » والعبد مکتسب لها » ویثبتون تأثيراً 
للقدرة الحادثة » ویسمون ذلك OLS‏ 

ولاجل Sf‏ النجارية اضافت نظرية الکسب إلى القول Sb‏ الله سبحانه 
خالق آفعال العباد » حرجت عن الجبرية الخالصة . وقد تبنت هذه النظرية 
أيضاً الطوائف الاخری كما سيوافيك . 


(۱) مقالات الإسلاميين » ج ۰۱ ص ۳۱۳ . 

(۲) الملل والنحل » ج ۰۱ ص ۸۷ . 

(۳) هم أصحاب الحسین بن محمد بن عبد الله النجار . وله مناظرات مع النظام » توفي 
عام ۲۰ ه . 

. ۲۸۳ مقالات الاسلامیین ج ۰۱ ص‎ )٤( 


)0( الملل والنحل »› چ ص ۸٩‏ . 


ny 


- الضرارية 
ويليهم في ب الجبر » الطائفة OH I all‏ فقالت : إن أفعال العباد 
مخلوقة لله تعالى حقيقة والعبد مكتسبها . ووافقت المعتزلة St‏ الإستطاعة 
تحصل فى العبد قبل الفعل) . 
وهذه الطائفة سمی بالجبرية غير الخالصة bal‏ لإضافتها نظرية 
الکسب إلى آفعال العباد . 
نط کډ له 


قال الشهرستاني : « الجبر هو نفي الفعل حقيقة عن العبد واضافته إلى 
Aeon‏ فالجبرية أصناف : فالخيرية الخالصنة هى “الى لا a‏ 
Shs‏ ولا قدرة على الفعل Shel‏ والجبرية المتوسطة هي التي تثبت 
قدرة غين تقترة Nol‏ واا من آثبت للقدرة الحادثة ثرا ما في ae‏ ‘ 
وسمى ذلك كسباً » فليس بجبري . والمصنفون في المقالات ۰ عدوا 
النجارية والضرارية من الجبرية ٩»‏ . 

ولكن الحق SF‏ إضافة نظرية الكسب من النجارية والضرارية » ومن 
الأشاعرة تبعاً لهم لا تسمن ولا تغني من جوع ولا تخرج القائل من القول 
بالجبر قدر شعرة » وإنما هو غطاء وتلبيس على القول بالجبر . وسيوافيك 
بحث الكسب بتفاسيره المختلفة من أئمة الأشاعرة . ويكفي في عد منهج 
الأشعري منهجاً جبرياً > ما ذكره في ( الإبانة ) و( مقالات الإسلاميين ) عند 
بيان عقيدة أهل السنّة التي هي عقيدته ( بعد رجوعه عن الإعتزال والتحاقه 
بمنهج fal‏ الحدیث ) ۰ یقول : «وأقروا بانه لا خالق إلا الله » At,‏ سيئات 
العباد یخلقها الله » وأن آعمال العبد یخلقها الله عز وجل وان العباد لا 


(۱) هم صحاب ضرار بن عمرو . وقد ظهر في أيام واصل بن عطاء » وقد ألف قيس بن المعتمر 
کتابا في الرد على ضرار سماه : « كتاب الرد على ضرار » . 

(۲) الملل والتحل » ج ۱ > ص 9۹۰ ٩۱‏ . ومقالات الاسلامیین » ص ۱۳۹ . 

(۳) الملل والنحل » ج ۲ ۰ ص ۸۵و AV‏ . 


٤ 


یقدرون أن یخلقوا منها شيئاً ٩‏ . 
فتری أنَّ هذه الجمل لا تفترق Ls‏ ذکره الجهمية والطائفتان 
الأخریان » وسيوافيك نظرية الامام الأشعري بادلتها وملاحظاتها . 


)۱( مقالات الإإسلاميين » Ve‏ 3 ص ۳۲۱ . 


۳۹ 


مناهج الحبر 
92 


الحبر الأشعري 


قد عرفت الطوائف القائلة بالجبر في العصور الإسلامية الأولى » 
ولكنها انقرضت ولم يبق منها إلا الفكرة السائدة بين جماعة من أهل السنة 
وهي نظرية الإمام الأشعري . وهي عند الشهرستاني جبرية غير خالصة 
ولكنها عندنا لا تفترق عن الجبرية الخالصة . 


إل الأشاعرة وان كانوا ينزهون أنفسهم عن كونهم مجبرة » لكن 
الأصول التي اعتقدوها واتخذوها أداة للیحث ¢ لد تنتج إل القول بالجبر 6 
وإليك فيما يلي أصولهم وما يستندون إليه في تفسير أفعال العباد . 


الأصل الأول : 
أفعال العباد مخلوقة لله سسحانه۱) 
قد عرفت OF‏ من فروع التوحيد القول بائه لا خالق ال الله سبحانه من 
غير فرق بين الذوات وأفعال العباد » والآيات الواردة في القران الكريم 
(۱) عنون أوائل الأشاعرة هذه المسألة باسم خلق الأعمال . ولكن المتأخرين منهم بحثوا عنها 
تحت عنوان أن الله قادر على كل المقدرات » أو أن أفعال العباد الإختيارية واقعه بقدرة الله 


سبحانه وتعالی وحدها لاحظ ( شرح المواقف ) ۰ the‏ ص ۱8۵ . 


۳۹۷ 


مطلقة تم الجمیع . وإنما الاختلاف في تفسیر هذا الاصل التوحيدي 
فالأشاعرة بما آنهم أنكروا وجود أي تأثير db‏ لغیره سبحانه قالوا بوجود علّة 
واحدة قائمة مکان جمیع العلل والأسباب ( المنتهية إلى الله سبحانه في منهج 
العلية ) » فلا تأثیر GY‏ موجود سوی الله سبحانه » فهو HES‏ والموجد لكل 
شيء ۰ وقد عرفت کلام الامام الاشعري عند بيان معتقدات أهل Badd‏ » الك 
کلامه في ( الابانة ) : 

قال فى الباب الثانی : « إِنّه لا خالق الا الله » وان اعمال العبد مخلوقة 
لله مقدرة كما قال : ط والله SHE‏ وَمَانَمْمَلونَ 7 . وا العباد لا یقدرون 
أن یخلقوا شيئاً وهم یخلقون . كما قال سبحانه : KD‏ من خالق غير 
لله OE‏ ۱ 

قال شارح المواقف : « إن آفعال العباد الاختيارية واقعة بقدرة الله 
سبحانه وحدها ولیس لقدرتهم تأثیر فيها » والله سبحانه أجرى Ob Gale‏ یوجد 
في العبد قدرة واختياراً . فإذا لم يكن هناك مانع آوجد فيه فعله المقدور 
مقارنا لهما . فیکون fad‏ العبد مخلوقا لله إبداعا وإحداثا ¢ ومکسوبا للعبد 
والمراد بكسبه ایاه مقارنته لقدرته وارادته من غير أن یکون هناك منه تأثیر 
ومدخل في وجوده سوی کونه محلا له . وهذا مذهب الشیخ al‏ الحسن 
الاشعري »“ . 

آقول : یقع الكلام في مقامین : 

الأول : تفسیر عموم قدرته تعالی لعامة الکائنات ومنها أفعال البشر وأنه 
لا خالق الا هو. 

الثاني : تفسیر حقيقة الکسب الذي تدرعت به الأشاعرة فى مقابل 
ال ۱ 
(۱) سورة الصّافات : الآية 45 . 
(۲) سورة فاطر : الآية ۳ . 


)۳( الإبانة » ص ۲۰ . 
)£( شرح المواقف للسید الشریف الجرجاني ۰ ج ۰۸ ص ۱۶۱ 3 


۹۸ 


المقام الأول : 7 في عموم القدرة 

قد أوضحنا فيما مضى المراد من التوحيد في الخالقية وقلنا : Of‏ المراد 
من أنه لا خالق إلا هو ليس هو نفي التأثير عن العلل الطولية المنتهية إليه » 
كيف وقد نص القرآن الكريم على تأثير العلل الطبيعة في آثارها ALS‏ 
فيكون معنى التوحيد في الخالقية : إن الخالق الأصيل غير المعتمد على 
شيء هو الله سبحانه وان el‏ غیره بالخلق والایجاد؛بقدرته ومشيكته ولطفه 
aa‏ یرو ی حي رج فا ال تين 
الحالات » # يا ها الناس al‏ الفُقراءً إلى الله والله هو Ja‏ الخمیذ 20# . 

ونزید هنا ly‏ فلسفیا على إبطال النظرية التی تتبناها الأشاعرة . 


الوجود Aram‏ واحدة 

ی او وی ای ای 
والظلية ul Veer‏ أنه مخالف للحکم الفطري الذي يجده کل انسان في 
نفسه حيث يعتقد نان للأشياء وللعقاقير والنباتات LUT‏ ولا معنی لخلقه 
سبحانه هذا الحکم الخاطیء والباطل في نفوسنا he J gal‏ إلى ذلك 
البرهان الفلسفي يرده بوضوح > وذلك of‏ حقيقة الوجود حقيقة واحدة 1 
جمیع مراتبها » من الواجب إلى الممکن » فالجميع يشترك في حقيقة واحدة 
نعبر عنها ب « طرد العدم » . ولأجل تلك الوحدة نطلق الوجود على علی الجمیع 
بمعنى واحذ . ولو كانت حقيقته في الواجب مباينة لحقیقته في الممکن 
لوجب of‏ یکون لفظ الوجود مكتركا لفظيا بینهما ‏ وأن يطلق على الواجب 
بملاك اخر . 

فإذا كانت حقيقة الوجود بين عامة المراتب حقيقة واحدة » فإذا ثبت 
التأثير لمرتبة عليا منه » يجب أن يكون ثابتاً للمراتب الدنيا أيضاً لکن حسب 
ما یناسب شأنها ا حقيقة الوجود - حسب الفرض - - موجودة في جميع 


(۱) سورة فاطر : الآية ۱۵ . 


المراتب فإذا كانت مؤثرة في مرتبة کالواجب » يجب أن تکون مؤثرة في غیرها 
List‏ بوحدة الحقيقة السائدة علی المراتب . 

نعم يمك آن يقال. ان SEN‏ من انار دة الوجود وقوته . فلا يصح 
تعمم أثر مرتبة إلى آخری . ولکنه ليس بکلام تام » OV‏ الشدة ليست شيئا 
زائداً على نفس الحقيقة بل الشدة شدة الحقيقة وتأکدها . فإذا كانت الشدَةَ 
من سنخ الوجود والحقيقة » يقتضي ذلك أن یکون الأثر لحقيقة الوجود . غاية 
الأمر كما تختلف المراتب من حيث الشذة والضعف ‏ تختلف اثارها کذلك 
ایضا . فالحقيقة في جمیع المراتب واحدة تختلف بالشدّة والضعف ‏ والاثر 
المترتب علی اه راد لكيه املف ely‏ ایض 


ولاجل ذلك نری أنه سبحانه يحكي سریان العلم إلى جمیع 
الموجودات حتى الجمادات بقوله : اسبح له السّموات اس wen‏ 
وَمَنْ Us Sad‏ مِنْ شيء CY‏ بِحَمْدِه ولکن لا تفقهو تفتهون تنبیحهم . ان 
کان حَلِيماً ور OG‏ 

فاته سبحانه عالم . كما أن غیره عالم » ولکن یختلف الأثر باختلاف 
الموضوغ . وبذلك liga‏ القول بحصر الخالقية بالله سبحانه ونفیها عن 
غيره بتاتا » حتی بنحو المعنی الحرفي » یخالف الآيات القرانية ولا 
والفطرة الانسانية ثانياً » والبرهان الفلسفي WE‏ غير of‏ إكمال البحث 
یتوقف على تحلیل ما اعتمد gle‏ الاشعري من البرهان العقلي في هذا 
المقام . 


الأدلة العقلية على خلق الأعمال 
ol‏ الشيخ الأشعري وتلاميذ منهجه أقاموا حججا وأدلة » بل شبهات 
وتشکیکات على خلق الاعمال » وأن أعمال العباد مخلوقة لله سبحانه 


)3( سورة الإسراء : الآية ٤٤‏ 5 


مباشرة » ولیس لقدرة العبد فیها دور . ولأجل إيقاف الباحث على مدی وهن 
هذه الحجج نأتي ببعضها منهم . 

الدلیل الأول : إن المزمن لیس موجداً لایمانه كما أن الکافر لیس 
موجداً لکفره » لأن الکافر یقصد الکفر بما أنه آمر حسن » ولکنه في الحقيقة 
قبيح » كما أنَّ المؤمن یقصد الایمان بما أنه غير متعب وهو لیس كذلك . 
فینتج أنه إذا لم يكن المحدث للایمان والكفر بما لهما من الخصوصيات › 
شخص الموّمن والکاف یکون المحدث هو الله سبحانه() . 

يلاحظ عليه : أولا ؛ بالنقض al‏ لوصح هذا الدلیل لوجب القول بان 
شارب الماء السذي يتخيّل أنه خر م يشرب ماء وم يصدر منه عمل ولا فصل 
لأنه قصد شرب الخمر وكان الواقع شرب الماء » فما فما وق لَمْ Lands‏ وما قُصِدَ 
تم ی 

وثانياً : إن ما ذکره خلط بين الصفات الواقعية الحقيقية والصفات 
الانتزاعية . فالأولی کالحرارة والبرودة تحتاج إلى محدث كما یحتاج 
موصوفها إليم كذلك . UL,‏ الثانية کالصغر والكبّر المنتزعین من مقايسة شيء 
إلى شيء فلا تحتاج إلى صانع وراء محدث ذات الشيء . oF‏ هذه الأوصاف 
من مصنوعاث الذهن ومخترعاته . فالجسم الذي هو بقدر ذراع أكبر من 
الجسم الذي على نصفه . والفاعل يوجد ذات الجسمين لا وصفهما وإنما 
ينتقل الانسان إليهما عند المقايسة » وعلى ضوء ذلك فالموجد للإيمان إنما 
یوجد نفس الایمان والموجد للکفر یوجد ذات الکفر اما :قزق الا مرکا 
والثاني ا فلا يحتاج إلى فاعل سوى الموجد الذي أوجد ذات 
الایمان أو الکفر . فإن الوصفین آعني کون الإيمان عا وکوان الكفر قبيحاً 
إنما يحصلان عند المقايسة » فالإيمان كما أنه يجعل الإنسان مسؤولاً آمام الله 
gyi‏ وأمام الناس انا يستتبع الإتعاب . والكفر بما أنه على خلاف 


)١(‏ اللمع . ص ۷۲-۷۱ . وعبارة اللمع غير خالية عن البسط الممل والتعقید المخل . وما 
ذکرناه ملخص مراده . 


۳۷ 


الفطرة والحقيقة » فاذا قيس إليهما یتصف بالقبح » فالاتعاب والقبح لا 
يحتاجان إلى فاعل سوى موجد الإيمان والکفر . 

والعجب Sf‏ الأشعري يعترف بالحسن والقبح العقليين هنا مع Of‏ 
منهجه فيهما غير ذلك كما وقفت عليه في محله . 

الدليل الثاني : لا شك أن الحركة الاضطرارية مخلوقة لله سبحانه . 
وما هو الملاك لإسنادها إلى الله » هو الملاك في حركة الإكتساب ( الحركة 
الإختيارية ) . فما Ja‏ على OF‏ حركة الاضطرار مخلوقة لله تعالى » يجب به 
القضاء على OF‏ حركة الإكتساب مخلوقة لله تعالى » وذلك لوحدة ملاكهما » 
وهو الحدوث() . ۱ 

بلاحظ عليه » إل اشتراکهما في الملاك لا ينتج ال أنَّ للحركة 
الإكتسابية اشا شخ »> وأمّا وحدة محدثيهما وأن محدث الأولى هو نفس 
محدث الثانية » فلا يدل عليه البرهان . OF‏ نسبة الحركة الاضطرارية إلى الله 
وسلبها عن الإنسان لأجل خروجها عن اختياره وإرادته » فتنسب إلى الله 
انه Ch‏ الحركة الإكتسابية فهي واقعة في إطار اختيار الإنسان وإرادته 
فلا وجه لمقايسة إحداهما بالاخری . 

نعم » لو قال أحد بمقالة الأشعري » fy‏ القدرة الحادثة في العبد غير 
مؤثرة في وجود الفعل . كان له أن يسند الحركتين إلى الله سبحانه . ولكنه 
dof‏ الكلام والإستناد إلى ذلك الأصل أشبه بكون المدعى نفس الدليل . 

ثم Sy‏ المتأخرين من الأشاعرة » كالرازي في (ety‏ والإيجي في 
( مواقفه ) . والتفتازاني في ( شرح مقاصده ) . والقوشجي في ( شرحه على 
التجريد ) . بحثوا عن المسألة ( خلق الأعمال ) تحت عنوان عموم قدرته 
سبحانه لكل شيء وأن كل موجود واقع بقدرته » ولأجل إكمال البحث نأتي 
ببعض ما ذكروه من الأدلة . 


(۱) اللمع » ص -VE‏ ۰۷۰ والدليل منقول بالمعنی . 


۳۷۲ 


الدلیل الثالث - لو كان العبد موجداً لافعال نفسه ‏ لكان عالماً تفصیل 
أفعاله وهذا معنی قوله سبحانه : »لا يَعْلَمُ مَنْ GE‏ وَهُوَ اللّطیف 
Fel‏ 4“ . وبما أن الانسان غير عالم بتفاصیل آفعاله بشهادة Uf‏ نقصد 
الحركة من المبداً إلى المنتهی . ولا نقصد جزئیات تلك الحركة » وجب 
القطع Ob‏ العبد غير موجد لها“ . 

يلاحظ عليه : إِنَّ الفاعل لو كان قاصداً للفعل بالتفصیل ‏ یوجده به » 
ولو كان قاصداً بالاجمال یوجده كذلك . فصانع شربة كيميائية من عدة 
عناصر مختلفة یقصد إدخال كل عنصر فیها على وجه التفصیل » > فیلزمه العلم 
بها تفصیلا . والقائم بالأكل والتكلم یقصد أصل الفعل على وجه التفصیل » 
ویقصد مضغ کل حبة أو التکلم JS‏ حرف وكلمة Var]‏ > فیلزمه العلم بهما 
علی وجه الاجمال . 

الدلیل الرابع - لو كانت قدرة العبد صالحة للایجاد » فلو اختلفت 
القدرتان فى المتعلق » مثل ما إذا آراد تعالی تسکین جسم وأراد العبد 
تحریکه eg‏ أن يقع المرادان » وهو محال . أو لا یقع واحد lage‏ وهو 
Lai‏ محال » لاستلزامه ارتفاع النقیضین . أو یقع آحدهما دون الآخر وهو 
ایشا يخال ٠‏ لأن وقوع أحدهما لیس آولی من وقوع | الآخر OY‏ الله تعالی وان 
كان قادرا على ما لا نهاية له والعبد ليس كذلك الا OF‏ ذلك لا يوجب التفاوت 
بين قدرة الله وقدرة العبد" . 

يلاحظ عليه : إننا نختار الشق الآخر أي وقوع مراد الله دون مراد العبد 
ون قدرة الله في الصورة المفروضة . قدرة فعلية تامة في التأثير وقدرة العبد 
قدرة ممنوعة . ومن شرائط القدرة الفعلية أن لا تکون ممنوعة من ناحية قدرة 
بالغة كاملة . Gad‏ قدرته سبحانه وارادته على الحركة تکون مانعة عن 


(۱) سورة الملك : الاية ١4‏ . 
(۲) الاربعون للرازي » ص ۲۳۱ - ۲۳۲ .وشرح التجرید للقوشجي ص 14۷ . 
(۳) الاربعون للرازي » ص ۲۳۲ 


۳۷۳ 


وصول قدرة العبد إلى درجة التأثیر والایجاد . فإحداهما مطلقة والاخری 
مشروطة . 

الدليل الخامس : إن نسبة ذاته إلى جمیع الممکنات على السوية فیلزم 
أن یکون تعالی قادرا على جمیع الممکنات وعلی جمیع مقدورات العباد . 
وعلی هذا ففعل العبد اما أن يقع بمجموع القدرتين » أعني قدرة الله وقدرة 
العبد , وما أن لا يقع بواحدة منهما . وإمّا أن يقع باحدی القدرتين دون 
الاحری . والأقسام الثلائة باطلة » فوجب آن لا یکون العبد قافرا على 
الایجاد والتکوین) . 

پلاحظ عليه : ان لعموم قدرته سبحانه تفسیرین : 

۱ أن یتحقق کل شىء بقدرته سبحانه مباشرة ‏ وبلا واسطة كما هو 
الحال في الصادر الأول في جمیع المذاهب . 

۲ - أن یتحقق بقدرة مفاضة منه إلى العبد . فیقوم العبد بایجاده بحول 
وقوة منه سبحانه » فالفعل مقدور للعبد بلا واسطة ومقدور لله سبحانه عن 
طريق القدرة التي تفضل بها عليه وأقدر عبده بها على الفعل . فیکون الفعل 
فعل الله من جهة وفعل العبد من جهة اخرى . 

وبعبارة أخرى اد العوالم الممكنة من عاليها إلى سافلها متساوية 
النسبة إلى قدرته سبحانه فالجليل والحقير والثقيل والخفيف عنده سواسية » 
لكن ليس معنى الإستواء JS ald‏ شيء مباشرة وخلع التأثير عن العلل 
والأسباب ‏ بل هو سبحانه يظهر قدرته وسلطانه عن طريق خلق الأسباب 
وبعث العلل نحو المسببات والمعاليل فالكل مخلوق له » ومظاهر قدرته 
وحوله . 


فالأشاعرة خلعوا الأسباب والعلل وهي جنود الله سبحانه » عن هام 
التأثیر والا یجاد ۰ bf us‏ المفوضة عزلت سلطانه عن ملكه وجعلت بعضا منه 


,۱( الأربعون للرازي» ص ۲۳۲ . 


۳۷۶ 


في سلطان غیره . والحق الذي عليه البرهان ویصدقه الکتاب کون الفعل 
موجودا بقدرتین لکن لا بقدرتین متساویتین ولا بمعنی علتین تامتین بل بمعنی 
كون الثانية من مظاهر القدرة الأولى وشوونها وجنودها ۽ وما یعلم جنود 
رَيْكَ الا OEE‏ وقد جرت سنة الله تعالى على خلق الأشياء بأسبابها 
فجعل لكل شيء سب وللسب نكا إلن: أن ينن إلن الله سبحانه » 
والمجموع من الأسباب الطولية علة واحدة تامة كافية لإيجاد الفعل ونكتفي 
في المقام بکلمة عن الامام الصادق E)‏ 

قال : « آبی الله أن يجري الأشياء إلا باسباب » فجعل لكل شيء سیب 
وجعل کل سیب OD Les‏ . 

نم ن ال delice‏ بالإشاعرة انوا nae Gly‏ ا 

المقام(؟ . 

إلى هنا تم الکلام في المقام الأول وهو تفسیر عموم قدرته تعالی وکون 
آفعال العباد مخلوقة له سبحانه . 

4 * * 


المقامٍ الثاني . | في حفيقة rv.W.‏ حفيقة الکسب 

إن القول بخلق الأفعال لما كان مستازماً للجبر حاول الاشعري معالجته 
باضافة الکسب إلى الخلق » قائلا OL‏ الله هو الخالق والعبد هو الکاسب 
وملاك الطاعة والعصیان هو « الکسب » . دون « الخلق » . فكل fab‏ صادر 
عن کل إنسان مرید یشتمل على جهتین : « الخلق » و « الکسب » . فالخلق 
منه سبحانه والکسب من الانسان . وقد عرفت أن نظرية الکسب التي تدرع 
بها الأشاعرة أخذتها عن النجارية والضرارية » فقد سبقتاها في تبني هذه 


(۱) سورة المدثر : الاية \¥. 
( الكافي 2 Ve‏ 3 باب معرفه الامام > الحديث ۷ > ص ۱۸۲ . 
(۳) لاحظ الملحق الأول في آخر الكتاب . 


۳۷۵ 


النظرية حتی تخرج عن الجبرية الخالصة التي تتبناها الجهمية . والحافز 
لإضافة هذا الأمر ليس الا الخروج عن مضيق الجبر إلى فسیح الاختیار لکن 
مع الالتزام بالأصل الثابت عندهم أعني كونه سبحانه خالقا « لكل شيء 
مباشرة وبلا واسطة » . والمهم هو الوقوف على حقيقة هذه النظرية . فقد 
اضطربت عبارات القوم في تفسیرها إلى حذ صارت من الالغاز حتی قال 
الشاعر فیها : 

مما يقال ولا حقيقة عِنْدَهُ معقولة pus‏ إلى الأفهام 

COS‏ عند الاشعري . والخال ٠‏ عند البَهشمي ‏ وطفرة النظام» 

وها تحن نی بما ای eae‏ في المقام + 


- الكسب : وقوع الشيء من المكتسب له بقوة محدثة 

إن ale‏ الاشاعرة رو الکست تادر قفن اليد Bil‏ فن 
القعل lg:‏ هذا الق س عة ۱ 

منهم : الشیخ الاشعري حیث یقول علد بداء الفرق ين الحركة 
الإضطرارية والحركة الإكتسابية : « لما كانت القدرة موجودة في الحركة الثانية 
وجب أن يكون كسباً > لأن ن حقيقة الكسب هو Of‏ الشيء وقع من المكتسب له 


. 4 Diss 7 


ومنهم : المحقق التفتازاني حيث يقول في شرح ( العقائد النسّفيّة ) : 
«فإن قيل : لا معنى لكون العبد فاعلا بالإختيار الا كونه موجداً لأفعاله بالقصد 
والإرادة )وقد بين أن الله تعالی مستقل بخلق الافعال وایجادها » ومعلوم jf‏ 
المقدور الواحد لا يدخل تحت قدرتين مستقلتين . 


(۲) اللمع > ص 76 . ولا يخفى OF‏ ما نسبه إليه صاحب ( شرح المواقف ) في المقام وان كان 
أوفق بمنهج الأشعري لكنه ينافي ما ذكره الشيخ في ( اللمع ) . وقد ذكرنا كلام الشارح في 
صدر البحث فلاحظ . 


۳۷۳۹ 


قلنا : لا کلام في قوة هذا الکلام ومتانته . الا أنه لما ثبت (من 
جانب ) بالبرهان SF‏ الخالق هو الله تعالی وثبت ( من جانب آخر ) بالضرورة 
أذ لقدرة العبد وارادته مدخلا فی بعض الأفعال کحركة الید دون البعض 
كحركة الارتعاش » إحتجنا في التفصي عن هذا المضيق إلى القول St‏ لله 
تعالی خالق والعبد کاسب Oy‏ 00 


يلاحظ عليه : إن بعد لم یخرج عن هذا المضيق بل قال باصلین 
متعارضین . فإذا ثبت بالبرهان gle Val‏ إلا هو تعالى » وفسرت خالقيته 
العامة بكونه فاعلا مباشراً لكل فعل » لم يبق لتأثير قدرة العبد مجال . فالقول 
بالأصلين جمع بين المتعارضين . 

وبعبارة ثانية » إن الخلق بتمام معنى الكلمة ‏ إذا كان راجعاً إليه ولا 
تصح نسبته إلى غيره كيف يكون للقوة المحدثة في العبد تأثير > فلو كان لها 
تأثیر یکون Cal sal Gow jadi‏ لا له وحده:: 

وباختصار » لو كانت القدرتان في عرض واحد » فانه یستلزم اجتماع 
القدرتين على مقدور واحد . ولو كانت قدرة العبد في طول قدرة الله 
سبحانه » يلزم کون الفعل مخلوقاً للعبد أيضاً . وهم يفرون من نسبة الخلق 
والإيجاد إلى غير الله سبحانه . 

ومنهم : القاضي الباقلاني فقال : « قد قام الدليل على أن القدرة 
الحادثة لا تصلح للإيجاد » لكن ليست الأفعال أو وجوهها واعتباراتها تقتصر 
ees‏ > بل ها هنا وجوه أخر هي وارء الحدوث » . ثم ذكر 

من الجهات والإعتبارات . وقال : « إن الانسان يفرّق فرقاً ضرورياً بين 

« أوجد » » وقولنا : « صلى » و« صام » و« قعد» 0 
يجوز أن تضاف إلى الباري تعالى جهة ما يضاف إلى العبد فكذلك لا يجوز 
أن تضاف إلى العبد جهة ما يضاف إلى الباري تعالی » فإذا جاز لكم إثبات 


(۱) شرح العقائد النسفية . ص ۱۱۵ . 


۳۷۷ 


صفتین هما حالتان » جاز لى إثبات De‏ هي متعلق القدرة الحادثة » ومن 
ومثلناها كيف هی ۲ . 

وحاصل کلامه : Go‏ للقدرة الحادثة تأثيراً في حدوث العناوین 
والخصوصيات التى ھی ملاك الثواب والعقاب > وهذه العناوين وليدة قدرة 
العبد. مثلاً: وجود الفعل مخلوق لله سبحانه لكن تعنونه بعنوان الصوم 
والصلاة والاکل والشرب راجع إلى العبد والقدرة الحادثة فيه . 

tale dy‏ إن .هه العتارین. والخهات: لا تخل .من وون 

ما أن تکون من الأمور الوجودية فعندئذ تکون مخلوقة لله سبحانه 
حسب be YI‏ المسلم A‏ 

UL,‏ أن تکون من الأمور العدمية » فعندئذ لا یکون للکسب واقعية 
خارجية بل یکون آمراً Le La‏ عن الایجاد والقدرة » فکیف تؤثر القدرة 
فيه . وکیف یکون ملاکا للثراب والعقاب . 

وباعتصار : :إن واقعية الکسب اما واقعية خارجية متحققة » Send‏ 
OS‏ الکسب ) مخلوقاً لله تعالی ولا يكون للعبد نصیب في الفعل » أو لا 
تکون له تلك الواقعية بل یکون آمرا وهمياً وذهنياً فحینثذ لا یکون العبد 
مصدراً لشي ء حتی we‏ أو یعاقب . 


ب - الكسب : إيجاده سبحانه الفعل مقارناً لإرادة العبد وقدرته 

یظهر من بعض أئمة الأشناعرة أن المراد من الکسب هو قيامه سبحانه 
بإيجاد الفعل مقارناً لارادة العبد وقدرته من دون أن یکون لقدرة العبد تأثیر . 
وهذا يظهر من جماعة : 


منهم 0 الغزالي وهو من مشاهير الأشاعرة في أواخر القرن الخامس 
)١(‏ الملل والتحل . ج ۰۱ ص ۹۸-۹۷ . 


۳۷۸ 


وأوائل السادس قال في ( الاقتصاد ) ما هذا حاصله : « إنما الحق اثبات 
القدرتین > على فعل واحد . والقول بمقدور منسوب إلى قادرین » فلا یبقی 
استبعاد توارد القدرتین على فعل واحد ‏ وهذا نما یبعد إذا كان تعلق 
القدرتین على وجه واحد . Ob‏ اختلفت القدرتان واختلف وجه تعلقهما 
فتوارد القدرتین المتعلقتین على شيء Joly‏ غير محال » . 

ثم حاول بیان تغاير الجهتین . فلاحظ) . 


ومنهم ‏ الفاضل القوشجي حیث قال 3 والحراد a‏ معارته 
لقدرته من غير أن یکون هناك منه تأثیر أو مدخل في وجوده سوی کونه محلا 
له )29 . 


یلاحظ علیهما : إِنَّ دور العبد في آفعاله على هذا التقریر ليس الا دور 
المقارنة tied‏ دوت القدرة وال راده في العبد يقوم سبخانه يتخلق الفعل + ومن 
المعلوم أن تحفق الفعل من الله قارا :افدر اعت د مين 
إلى العبد. ومعه كيف يتحمل مسؤوليته إذ لم يكن لقدرة العبد تأثير في 
وقوعه . وعندئذٍ OG‏ الحركة الاختيارية كالحركة الجبرية . 

والحق OF‏ الأشاعرة مع أنهم مالوا يميناً وشمالاً في توضيح الكسب لم 
يأتوا بعبارة واضحة tae‏ ولاجل ذلك نرى أن التفتازاني يعترف بقصور 
العبارات عن تفهيم المراد حيث يقول : « إن صرف العبد قدرته وإرادته 
إلى الفعل كسبٌ . وإيجاد الله تعالى عقيب ذلك خلقٌ » والمقدور الواحد 
داخل تحت قدرتين ON‏ بجهتين مختلفتين » فالفعل مقدور لله بجهة الإيجاد 
ومقدور العبد بجهة الکسب . وهذا القدر من المعنی ضروري . وان لم نقدر 
على أزيد من ذلك في تلخیص العبارة المفصحة عن تحقیق قیق کون فعل العبد 
بخلق الله تعالی وایجاده مع ما فيه للعبد من القدرة OAs Vy‏ 


)1( الاقتصاد في الاعتقاد . ص 1۷ ۰ طبعة البابي الحلبي بمصر . 


(۲) شرح التجرید له . ص ٤٤٥‏ . 
(۳) شرح العقائد النسفية . ص ۱۱۷ . 


۳۷۹ 


: عليه آمران‎ Low 

۱ - إِنَّ مراده من الصرف هو توجه قدرة العبد إلى الفعل » فمجرد 
نوجهها إلى الفعل وان لم يكن دخیلا في وجود الفعل » كسب . 
المعلوم of‏ صرف التوجه لا يعدو عن نية الفعل LSS‏ ی لا تشر في 
المسژولية إذا نوی هو وقام الاخر به . فهکذا في المقام . 

۲- إن الشیخ التفتازاني یعترف بعجزه عن تفسير الکسب . 

وهناك کلام متين للقاضی عبد الجبار نأتی بنصه قال : jt)‏ فساد 
المذهب ply‏ بأحد طریقین : ۱ 

آحدهما : أن يتبين فساده بالدلیل . 

الثاني : أن يتبين أله غير معقول في نفسه . 

والمقام ( الکسب ) من قبیل الثاني فادا ت بین أنه غير معقول في نفسه 
کفیت نفسك مژونة الکلام عليه . ٠‏ لان الكلام على ما لا یعقل لا یمکن . 
والذي ین لك صحهة ما نقوله أنه لو كان معقولاً لكان يجب أن یعقله مخالف 
المجبرة في ذلك من الزيدية والمعتزلة والخوارج والامامية . فان دواعیهم 
٠‏ متوفرة وحرصهم شدید في البحث عن هذا المعنی . فلما لم یوجد في واحد 
من هذه الطوائف على اختلاف مذاهبهم . ٠‏ وتنائي دیارهم ‏ وتباعد 
أوطانهم . وطول مجادلتهم في هذه المسألة من ادعى أنه عقل هذا المعنى أو 
ظنه أو توهمه » دل على أن ذلك مما لا يمكن اعتقاده والإخبار عنه البتة . 
یبال فلن ell‏ رشق نهر انه لو كان مقر رت _ كما عقله 
أهل اللغة وعبروا عنه ‏ أن يعقله غيرهم من أهل اللغات وأن يضعوا له عبارة 
تنبي عن معناه . فلما لم يوجد شيء من اللغات ما يفيد هذه الفائدة دل على . 
أنه ye‏ معقول ٩(۲‏ 


(۱) شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار. ص 7554 555 . 


۳۸۰ 


انکار الکسب من محففي الأشاعرة 

الأشاعرة وان آصروا على نظرية الکسب إل of‏ هناك رجالا منهم 
أدركوا جفاف النظرية ومضاعفاتها السيئة ¢ فنقضوا ما أبرموه وأجهروا 
اة patsy.‏ بالتاكر شه زجلا باون 

الأول : إمام الحرمین آبو المعالي الجويني رت ۷۸ )2 فقد رح 
بتأثير قدرة العباد في أفعالهم 2 Shs‏ قدرتهم تنتهي إلى قدرة الله سبحانه » وأن 
عالم الكون مجموعة من الأسباب والمسببات » وكل سبب يستمد من سببه 
المقدم عليه . وفي الوقت نفسه يستمد ذاك السبب من آخر ‏ إلى أن يصل 
۳ الله سبحانه وهو الخالق للأسباب ومسبباتها المستغني على 
الاطلاق )20 . 

الثاني : الشیخ الشعراني (ت ۹۷۳ ) وهو من أقطاب الحدیث 
والكلام في القرن العاشر فقد وافق إمام الحرمین في هذا المجال . وقال من 
زعم أنه لا عمل للعبد فقد عاند  ob‏ القدرة الحادثة إذا لم يكن لها آثر 
فوجودها وعدمها سواء . 

ومن زعم أنه مستبد بالعمل فقد أشرك . فلا بد أنه مضطر على 
الإختيار2"؟ . 

الثالث : الشيخ محمد عبده رت ۱۳۲۳ ) فقد خالف الرأي العام عند 
الاشاعرة وصرح بتأثیر قدرة العبد في فعله ولم یبال في ذلك باعتراض رجال 
الازهر الذین کانوا يكمروان من ل ade‏ الطيفية ام قطان العلة غیره 
سبحانه ويرددون في ألسنتهم قول القائل : 

ومن يفل AL‏ أو dy‏ فذاك Fs‏ عند أهل dedi‏ 


)1( لاحظ نص کلامه في الملل والنحل as‏ ص 48 ۹۹ وهو بشكل أدق خيرة الحكماء 
والإمامية جمعاء . 
(۲) اليواقيت والجواهر في بیان عقيدة الأكابر »> للشعراني . ص ۱۳۹- ۱۶۱ . 


YAN 


قال الإمام عبده في کلام طویل : متهم القائل بسلطة العبد على جمیع 
tal‏ ا المطلی. gay‏ غرور ظاه۱):, 

ومنهم من قال بالجبر وصرح به ومنهم من قال به وتبراً من سمه وهو 
هدم للشريعة ومحو للتکالیف وابطال لحکم العقل البديهي . وهو عماد 
الایمان . 

ودعوی أنَّ الاعتقاد بكسب العبد PUY‏ يژدي إلى الإشراك al‏ 
- وهو الظلم العظيم - دعوى من لم يلتفت إلى معي الأشرالة علو اها جا 
الكتاب والسنة . فالإشراك اعتقاد أن لغير الله أثرا فوق ما وهبه الله من 
الأسباب الظاهرة . ون لشيء من الأشياء سلطاناً على ما خرج عن قدرة 
المخلوقين ...)© . 


وقد وقف مفتي الديار المصرية على هذا النوع من التفكير عن طريق 
اطلاعه على نهج البلاغة للإمام أمير المؤمنين ( عليه السلام ) واتصاله بالسيد 
المجاهد جمال الدين الأسدابادي > فقد كان لهما الأثر البالغ في بناء 
شخصيته الفكرية والفلسفية والاجتماعية والسياسة . 

بقیت هنا اراء غير US‏ لبعض الأشاعرة فی تفسیر الکسب لا یهمنا 
Ol Sd‏ ۱ 


ae 
* 
% 


(۱) يريد المعتزلة . 

(۲) يريد الاشاعرة . 

(۳) يريد من الكسب . الإيجاد والخلق لا الكسب المصطلح عند الأشاعرة كما هو واضح لمن 
لاحظ كلامه . 

. ۱۲ 09 التوحيد . ص‎ JL, )٤( 


)0( راجع في الوقوف عليها . « أبحاث في الملل والنحل » الجزء الثاني » ص 158-١4٠‏ . 


YAY 


القران وخلق الأعمال 

فد عرفت الادلة العقلية التی آقامتها الأشاعرة على مسألة خلق أعمال 
العباد بقدرة العباد وحدها » ولکن للقوم UST‏ سمعية نشير إلى بعضها . فقد 
استدل الشیخ الأشعري علیها في کتاب (SLY)‏ بایتین : 

الآية الأولى : قوله سبحانه : نون ما تنحتون * واله SHE‏ وَمَا 
تَعْمَلُونَ 204 . 

يلاحظ على الإستدلال أمران : 

أ - Sy‏ الإستدلال مبني على کون وما» في كلامه سبحانه » مصدرية 
Of,‏ معنى الآية : « والله aside‏ خَلَفَكُمْ وَعَمَلَكُمْ » . ولكن الظاهر أن «ما» 
موصولة بقرينة قوله ۾ تبون ما تنحتون 4 » والمراد من الموصول هناك 
الأصنام والأوثان » ووحدة السياق تقتضي کون « ما » في الاية الثانية موصولة 
Lal‏ » فیکون معنی الآية : « أتعبدون التي تنحتونها والله خلقكم 
أيها العبدة والأصنام التي تعملونها » . وتتم الحجة على المشرکین بأنهم 
ومعبوداتهم مخلوقات الله سبحانه » در وجه لترك عبادة الخالق وعبادة 
لتق 

وأمّا إذا قلنا بکون «ما » مصدرية » فتفقد الآية الثانية صلتها بالأولى 
ويكون مفاد الآيتين : « أتعبدون الأصنام التي تنحتونها والله خلقكم أيها 
العبدة وخلق أعمالكم وأفعالكم ». والحال أنه ليس لعملهم صلة بعبادة ما 
ينحتونه . 

ب اه لو كانت « ما» مصدرية لتمت الحجة على غير صالح الخليل 

ولانقلبت عليه » إذ de‏ ينفتح لهم باب العذر بحجة أنه لو كان الله سبحانه 
هو الخالق لأعمالنا فلماذا توبخنا وتنددنا بعبادتنا إياهم . 


الآية الثنية : قوله سبحانه : هَل من خالق FS‏ الله يَرْرُفَكُمْ من 
)١(‏ سورة الصافات : الآيتان ۹۵ و ٩1‏ . 


۳۸۳ 


اسْماء والأأرض OY‏ إلا GE‏ تُؤْفَكُونَ 4 . 
يلاحظ عليه : إن الآيات الدّالة على حصر الخالقية بالله سبحانه كثيرة 
في القران Oe SI‏ 
لکن المهم هو الوقوف على ما Gag‏ إليه OLY!‏ فان لهذا القسم منها 
احتمالين لا يتعين أي منهما إل باعتضاده بالآيات الاخر ودونك 
va‏ : 
حصر الخلق والایجاد على وجه الاطلاق بالله سبحانه ونفیه عن 
غيره ble‏ عر وحه الاستقلال والتبعية وهذا ما تتبناه الأشاعرة ۱ 
ویرده ما مضى من الآيات الكثيرة WU!‏ على OF‏ للعلل الطبيعية دوراً 
فى عالم الوجود بإذن الله سبحانه(۳) 5 
- إن الخالقية المستقلة النابعة من الذات غير المعتمدة على شىء 
منحصرة dbl‏ سبحانه » ولكن غيره يقوم بأمر الخلق والا یجاد دمشیکته 
وإرادته » والكل جنود لله سبحانه . ويدل على هذه النظرية الآيات التي تثبت 
للموجودات at‏ وللانسان 0 في أفعاله . 
ونزید م هنا bly‏ مضافً إلى 2 التوحيد في الخالقية : : إن ال لیات 
لأفعالی وفسم نسب قسماً من الأفعال 0 لانسان 5 القسم الأول قوله 
: « وقل اعمَلُوا srs‏ الله ملک سول والمژینون 4 . 
۳ سبحانه : > Lb‏ الله قاط الرسول ولا plas‏ غالک . 
وقوله سبحانه : > ily‏ لین للانسان إل ما چوا سعيه سوف 


(۱) سورة فاطر : الاية ۳ . 

(۲) لاحظ الأنعام: الآيتان ۱۰۱ و۲ ۱۰. وا محشر: الآية 4 ؟. والأعراف: الاية 4 ۵. 
(۳) لاحظ بحث التوحید في الخالقية المتقدم . 

(4) سورة التوبة : الاية ۱۰۵ . 

)9( سورة محمد : الآية ۳۳ . 


YAL 


یری ۹( . 

ul,‏ القسم الثاني : : فحدّث عنه ولا حرج » فقد نسب في الذكر 
الحکیم کثیرا من الأفعال إلى الانسان کالجهاد . والانفاق » والاحسان » 
والسرقة 6 والتطفیف › والکذب وغير ذلك من صالح الأعمال ورديها 3 


فعل واحد ينسب إلى الله وإلى العبد معا 

هناك قسم ثالث من الآيات ينسب الفعل الواحد إلى نفسه سبحانه » 
وإلى عبده في ضمن ايتين أو اية واحدة . 

۱- يقول سبحانه : Lp‏ الله GIS GA‏ دو AN‏ المَتِينُ 294 . 

فيخصٌ الرازقية بنفسه بشهادة تقدم الضمير المنفصل «هو» . وفي الوقت 
pl ants‏ الإنسان بالقيام بالرزق بالنسبة إلى من تحت يده ويقول : « ولا 

وتوا gilt‏ لک التي جَعَلَ الله لکم قياماً meio‏ فیها واكْسُوهُمْ 

. 4 مَعْرُوفاً‎ VS og) و‎ 

۲ - یقول سبحانه : > افرایتم el 9533 eile ios Ge‏ 
الرَارِعُونَ 4 . فیخص الزارعية بنفسه وذلك معلوم من سياق الأیات . 
وفي سس ا زارعا ویقول : «کزنع ارح شطته فَارْرهُ 
فاستفلظ فاشتوی le‏ سوقه Co‏ الزراع .. . فكيف تجتمع هذه 
التوسعة مع الحصر السابق . 


OG Jo) Ul SEY الله‎ CSD : يقول سبحانه‎ -۳ 
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(۱) سورة النجم : الأیتان۳۹ و ٠ع‏ . 
(۲) سورة الذاریات : الآية ۵۸ . 

(۳) سورة النساء : الآية ۵ . 

)8( سورة الواقعة : الایتان ۱۳ و 55 . 
)0( سورة الفتح : الاية ۲۹ . 

. ۲۱ سورة المجادلة : الاية‎ (ay 


۳۸۵ 


فینسب الفعل الواحد وهو الغلبة في وقت واحد إلى نفسه ورسله . 


. 4 ن أفذانکم‎ CBS يقول سبحانه : « ان تتصروا الله ينصركم‎ - ٤ 

فیعد نفسه el‏ وفي الوقت نفسه يعد المؤمنين ناصرین أيضا از 
theese‏ : > و SS‏ من الطین ll EF‏ بإذني تنخ 

ys‏ ی ib‏ اذني ور م الاکمة 255 بإذْني » aly‏ تخرج الموتی 
إأني ۳ . تری أله سبحانه ينسب أمر الخلق إلى رسوله بصراحة » حتى 
أن الرسول يصف نفسه به ويقول SEI AY‏ لَكُمْ من الطین BS‏ 
i‏ 294 . ومع ذلك أن القران الكريم يخص الخالقية بالله سبحانه في 
كثير من الآيات التي تعرفت عليها ولا يحصل الجمع بين هذه الآيات إلا 
بالقول OL‏ الخالقية النابعة من الذات غير المعتمدة على شيء تختص به 
سبحانه » ومثله سائر الأفعال من الرزق والزرع والغلبة والنصرة . فالكل 
بالمعنى السابق مختص به سبحانه لا يعدوه » لأنها من خصائص الواجب ولا 
يتصف بها الممكن. وأمًا الفعل المعتمد على الواجب المستمد منه فهو من 
شأن العبد يقوم به بإقدار منه سبحانه وإذن . ولأجل ذلك يكرر سبحانه لفظة 
« بإذني » أو « بإذن الله » في الآيات المتقدمة وهذا واضح لمن عرف الفباء 
القران . والأشعري ومن تبعه قصروا النظر على قسم واحد » وغفلوا عن 
القسم الآخرء ولا يقف على ذلك إلا من فسّر الآيات يرا 0 


(۱) سورة محمد : الآية لا . 

(۲) سورة المائدة : الآية ١١١‏ . 

(۳) سورة آل عمران : الآية 1٩‏ . 

)٤(‏ المراد من التفسير الموضوعي مرجع OLY‏ الواردة حول موضوع ما » ثم عرض بعضها 
على البعض الآخر. حتى يتبين المراد والمفهوم . وهذا نمط وطراز حديث من التفسير 
أبدعه شيخنا الأستاذ العلامة ٠‏ جعفر السبحاني وخرج منه أجزاء خمسة بإسم « مفاهيم 
القران » . 


۳۸۹ 


الأصل الثاني : 
علمه الأزلي المتعلق بأفعال العباد 

هذا هو الأصل الثاني الذي اعتمد عليه اتباع الإمام الأشعري . 
وبيانه : LO}‏ علم الله عدمه من آفعال العباد فهو ممتنع الصدور عن العبد ء 
Wy‏ جاز انقلاب العلم جهلا . وما علم الله وجوده من أفعاله » فهو واجب 
الصدور عن العبد « ولا جاز ذلك الانقلاب » ولا مخرج عنهما لفعل 
العبد . فییطل الاختیار إذ لا قدرة على الواجب » والممتنع . 

وكأن هذا الاستدلال ‏ . استدلال نقضي على القائلین بالاختیار . 
ولأجل ذلك يقول المستدل بعد نقله : « إن ما ذکرنا flay‏ التکلیف لابتنائه 
على القدرة والاختیار . فما لزم القائلین بمسألة خلق الأعمال فقد لزم غیرهم 
لاجل اعتقادهم بعلمه الأزلي المتعلق بالاشیاء » حتی OF‏ الامام الرازي ذکر 
هذا الدلیل متبجحاً بقوله : « ولو اجتمع جملة العقلاء لم یقدروا على أن 
یوردوا على هذا الوجه حرفا إلا بالتزام مذهب هشام وهو أنه تعالی لا یعلم 
الاشیاء قبل وقوعها Oe‏ 

أقول : يلاحظ عليه : مضافاً إلى أن ما نسبه إلى هشام بن الحکم أمر 
غير ثابت ولم يقل به بعد انتمائه إلى ا الصادق عا : إن 
الإجابة عن هذا الاستدلال واضحة جدا . ون زعم الرازي أن الثقلين لا 
يقدرون على حل عقدته . وهي كما أوضحناه عند البحث عن القضاء والقدر 
af‏ علمه الأزلي لم يتعلق على صدور كل فعل عن فاعله على وجه الإطلاق » 
بل تعلق علمه بصدور كل فعل عن فاعله حسب الخصوصيات الموجودة 
فيه . وعلى ضوء ذلك تعلق علمه الأزلي بصدور الحرارة من النار على وجه 
الجبر . بلا شعور ولا اختيار » كما تعلق علمه الأزلي بصدور الرعشة من 
المرتعش على وجه الجبر عالما بلا اختيار » ولكن تعلق علمه سبحانه بصدور 
فعل الإنسان الإختياري منه بقيد الإختيار والحرية . فتعلق علمه بوجود 


)1( شرح المواقف › ج۰۸ ص 100 . 


YAY 


الانسان وکونه Held‏ مختار وأن کل فعل منه يصدر اختياراً . ومثل هذا 
العلم يؤكد الاختیار ویدفع الجبر عن ساحة الانسان . كما آوضحناه فیما 


مضى(' . 
وفي المقام كلمات للمحققين أوردناها في ملحق gol‏ ۰ 
فلحظ(۲) . 
* 4 * 
الأصل الثالث : 


إرادته الأزلية المتعلقة بأفعال العباد 

هذا هو الأصل الثالث الذي اعتمد عليه الأشاعرة . قالوا : ما أراد الله 
وجوده من أفعال العباد وقع قطعاً . وما أراد الله عدمه منها لم يقع قطعاً . فلا 
قدرة له على شيء منهما" . 

يلاحظ عليه : إِنَّ هذا الإستدلال نفس الإستدلال السابق لكن بتبديل 
العلم بالإرادة 2 ope) oe‏ الجواب عن سابقه . وبما 
أن هذ الا كد ای ف عر ات ای شش القول ف ت 
ما يسعه المقام ¢ فيقع البحث في جهات : 

الجهة الأولى : هل إرادته سبحانه نفس علمه بالأصلح أو شي ء 
آخر ؟ . قد أوضحنا الحال فيه عند البحث في الصّفات الثبوتية وقلنا إن 
الإرادة صفة كمال لا يمكن سلبها عن الذات بما هی كمال » وهى غير 
العلم . نعم » BLY‏ المتجددة الحادتة المتدرجة الوجود ‏ لا تلیق بساحته 
سبحانه . وانما اللائق بها كمال الارادة متجردة عن وصمة الحدوث والتدریج 
وان لم نعرف حقيقتها . ۱ 

الجهة الثانية : على القول OL‏ إرادته غير علمه وقع الکلام في شمول 


(۱) راجع في توضیح الجواب بحث القضاء والقدر . 
(۲) لاحظ الملحق الثاني في آخر الکتاب . 
۳( شرح المواقف › ج۰۸ ص ۱۵۱ . 


YAA 


إرادته سبحانه لافعال الانسان » أو Of‏ آفعاله خارجة عن إطار الارادة الإلهية . 
فالمعتزلة على الثاني حفظاً لاختیار الانسان وتجنباً عن القول بالجبر - 
والأشاعرة على الأول لكن بالإلتزام بتعلق إرادته سبحانه على أفعال البشر من 
غير واسطة كما هو الحال في غير الأفعال . 

Ul,‏ الإمامية فقد اختلفت آراؤهم . فيظهر من الشيخ الصدوق سعة 
إرادته سبحانه لأفعال العباد » لکن بوجه مجمل لا یعلم aS‏ مراده منه . 
وذهب الشیح المفید إلى خلافه وقال دقن الله فان لا يريك ار ما سين 
من الافعال ولا یشاء الا الجمیل من الأعمال ولا يريد القبائح ولا يشاء 
الفواحش ۰ تعالی الله Lee‏ یقول المبطلون علوا کبیرا . قال الله تعالی : 
> وما الله بریذ ola Ib‏ > وال : «یرید الله بكم اسر ولا رید بكم 
jaw‏ » . . » إلى أن قال : « فلو كان سبحانه مریدا لمعاصیهم لنافی ذلك 
التخفیف والیشر لهم > OLS‏ الله شاهد على ضد ما ذهب إليه الضالون 
المفترون على الله الکذب OG‏ 

وقد صارت هذه المسألة مائزة بين الأشاعرة والمعتزلة daily‏ کل من 
الفريقين نتيجة رأيه شعاراً لمنهجه . ولاجل ذلك لما دخل القاضی 
عبد الجبار المعتزلي ( ت ٤٠١‏ ) دار الصاحب بن عباد فرأی فيه أبا peed‏ 
الإسفرائيني الأشعري رت 1۱۳ ) ۰ قال القاضي : « سبحان من تنژه عن 
الفحشاء » ( يريد بذلك أن القول س از ان ASV‏ الانسان یستلزم آنه أراد 
الفحشاء ) اا ی اح EA ee‏ 
يشاء » وعدا بذلك أن القول بوقوع أفعال العباد بلا مشيئة منه سبحانه 
یستلزم القول بوجود آشیاء في سلطانه ومملکته خارجة عن یسم ۱ 


وعلی کل تقدیر . فالحق تعلّق | إرادته بكل ما یوجد في الکون من دون 
فرق بين فعل الانسان وغیره » ولا يقع في ملکه الا ما يشاء ولکن لا على 


(۱) تصحیح الاعتقاد ص ١١‏ بتلخیص . 
)‘( شرح المقاصد . ج ۰۲ ص ۱۵ . 


YAS 


الوجه الذی ذهبت إليه الأشاعرة من if‏ ما یدخل فى الوجود فهو بارادته تعالی 
2 ي 

من غير واسطة سواء أكان من الامور القائمة بذاتها أو التابعة لها من الأفعال 
بلا واسطة . فانه gh‏ زائف » لما دللنا عليه من St‏ نظام الوجود » نظام 
الأسباب والمسببات at‏ لا تتعلق إرادته سبحانه على خلق شيء بلا توسيط 
أسبابه وعلله وقد عرفت البرهان الفلسفي على ذلك والآيات القرانیة) . 

فالأشاعرة وإن أصابوا في القول بسعة الإرادة لكنهم أخطأوا في جعل 
متعلقها نفس الفعل بلا واسطة ء ولا يترتب على ذلك سوى الجبر الذي 
یتبنونه . بل الحق تعلق إرادته على جمیع الكائنات لكن عن طريق صدورها 
عن أسبابها وعللها . فان القول بخروج أفعال العباد عن حيطة إرادته سبحانه 
لغاية تنزیهه تعالی عن وصمة لقبائح والشرور يسارم sal‏ اتات الشركاء لله 
سبحانه بالحقيقة » لأنه يمثل الإنسان خالقاً لأفعاله مستقلا في إيجادها » وهو 
کما قال صدر المتألهين : أشنم من مذهب من جعل الأصنام والکراکب 
شفعاء عند الله ويلزمهم Of‏ ما أراد ملك الملوك لا يوجد في ملكه , ا 
كرهه يكون موجوداً فيه وذلك نقصان شنیع 3 وقصور شدید في السلطنة 
والملكوت تعالى القيوم عن ذلك علوا کبیرا 7 : 

UX,‏ » نعذّر الطائفتين » فإحداهما تعلقت فكرتها بتنزيهه سبحانه فلم 
> و۶ 1 
تر بدا من القول بعدم سعة إرادته لأفعال العباد والاخرى أرادت توحيده 
وتنزيهه من الشرك والثنوية فلم تر بدا من القول بسعة إرادته . 

والحق إمكان الجمع بين التنزيه والتوحيد بالبيان التالي : 

الجهة الثالثة ‏ إِنَّ القول بسعة إرادته سبحانه يبتنى على مقدمات ثابتة : 

١‏ - سعة قدرته وخالقيته سبحانه » Oy‏ كل ما في صفحة الكون من 


(۱) لاحظ ما ذكرناه عند البحث عن نظرية خلق الأعمال حيث قلنا Ob‏ حقيقة الوجود حقيقة واحدة 
وهو يقتضي أن يكون التأثير ملازماً له في جميع المراتب . ولاحظ الآيات التي ذکرناها 
بعده . 

. ۳۷۰ ص‎ le  رافسألا‎ ۲ 


۳۹۰ 


دقیق وجلیل » وذات وفعل ۽ مخلوق لله سبحانه على البیان الذي سمعت . 
ote‏ الوجود الامكاني وجود فقیر قائم بالواجب غير مستغن عنه في 
شأن من شژونه لا في ذاته ولا في فعله » وان غناء فعل الإنسان عن الواجب 
یستلزم Le‏ و 
الكون يجب أن ن یکون متها | إلى Rate‏ قائماً به ين 00 الحرفي 
۳ - إرادته سبحانه نفس ذاته » فهو علم كله وقدرة كله » وحياة كله 
وإرادة کله » وإن لم یتحقق لا كنه إرادته . 


ففي ضوء هذه الأصول الثلاثة تثبت سعة إرادته بوضوح ولا يحتاج إلى 


التأكيد والتبيين 5 
هذا حال الدلائل العقلية » وهناك Ob!‏ في الذكر الحكيم تؤيد عموم 
إرادته : 
of 0 ۳ 8 8‏ 7 3 5 
۱- يقول سبحانه : «وما تشاژون إلا ان يشاءَ الله Sy‏ 
Fall‏ 4 . 


۲ - ویقول سبحانه : $ وما كان لس OY GAB‏ الله 294 . 
والاية وان كانت ناظرة إلى ظاهرة خاصة وهي الایمان » ولکنها تؤدي ضابطة 
كلية في جميع الظواهر 

۳ و (ما فطفتم ين لين أذ Li SS‏ على 
أصولها yaks‏ الله Gras‏ الفاسقین OG‏ . وهذه الآية قرينة على af‏ الآية 
السابقة کنفس هذه OV‏ بصدد اعطاء الضابطة › ily‏ كان البحث فيهما في 
إطار الایمان وقطع اللینات أو ترکها . 


)1( سورة التکویر : الآية ۲۹ . 
(۲) سورة يونس : الآية ۱۰۰ . 
(۳) سورة الحشر : الاية ۵ . 


۳۲۱ 


. آيات بهذا المضمون ترکنا ایرادها()‎ Sha, 

هذا ما يرشدنا إليه الذكر الحكيم » وعلیه تضافرت أحاديث أئمة أهل 
البيثك:: 

١‏ - روى الصدوق في توحيده بسنده عن حفص بن قرط عن أبي 
عبد الله وعليه الجلام )فال : قال رسول الله ( صلی الله عليه (aly‏ : « من 
زعم Of‏ الله تعالى يأمر بالسوء ء والفحشاء فقد كذب على الله » ومن زعم أن 
الخير والشر بغير مشيئة الله فقد أخرج الله من سلطانه ‏ ومن رعم st‏ 
المعاصى من غير قوة الله » فقد كذب على الله » ومن كذب على الله أدخله 
Oe‏ 


۲۳ - روی ارف فى ماه عن هسام بن سال عن أبي عبد الله 
( عليه السلام ) قال : « إن الله آکرم من أن يكلف الئاس ما لایطیقون وال 
Jel‏ من أن يكون في سلطانه ما لا يريد(" . 


۳ - وروی عن حمزة بن حمران قال : قلت له : « إِنَا نقول of‏ الله لم 
يكلف العباد لا ما آتاهم » وکل شيء لا يطيقونه فهو عنهم موضوع 6 ولا 
یکون الا ما شاء اش وقضی ٠‏ وقتر ‏ وآراد . فقال : والله إن هذا لديني 


. ٩» SLI ودين‎ 


٤‏ - وروی الصدوق عن البزنطی أنه قال لأبي الحسن الرضا 
( عليه السلام ) : « إِنَّ أصحابنا بعضهم یقولون بالجبر وبعضهم بالاستطاعة 
فقال لي : أكتب : قال الله تبارك وتعالی : يا ابن ادم بمشيئتي كنت أنت 
الذي تشاء لنفسك ما تشاء وبقوتي أديت GS!‏ فرائضي . وبنعمتي قويت على 


(۱) راجع البقرة: الآيتان ۲٤۹‏ و ۲۵۱ الأعراف: OAR‏ الأنفال: الآية 11 آل عمران: الآية .4٩‏ النساء: VER‏ 
وغيرها. 

)1( توحيد الصدوق باب نفي الجبر والتفويض . الحدیث ۲ ۰ ص ۳۵۹ . 

(۳) بحار الأنوار ‏ ج ۵ کتاب العدل والمعاد. الحديث ٦٤‏ . ص 4١‏ . 
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معصیتی © جعلتك ious Ges‏ قوياً :۲۱ . الحدیث . 

والبرهان العقلي Obl,‏ الذكر الحکیم وأحاديث العترة الطاهرة أثبتت 
سعة ارادته » وإنما الکلام في أن القول بسعة الارادة لا ينافي اختیار العبد 
وحریته . وهذا یبین فى الجهة التالية : 

الجهة الرابعة - في St‏ سعة إرادته لأفعال الانسان لا یستلزم الجبر » 
وذلك OY‏ إرادته لم تتعلق على صدور فعل الاسان منه سبحانه مباشرة وبلا 
اکتنفتها . 

مثلا تعلقت [رادته سبحانه علی of‏ تکون الثار مدا للحرارة بلا شعور 
وارادة » كما تعلقت إرادته على صدور الرعشة من المرتعش مع العلم ولکن 
لا بارادة واختیار » وهکذا تعلقت إرادته فى مجال الاأفعال الاختيارية للانسان 
على صدورها منه مع الخصوصیات الموجودة فيه المكتنفة به من العلم 
والاختیار وسائر الأمور النفسانية . 

وصفحة الوجود الامكاني مليئة بالأسباب والمسیبات المنتهية إليه 
سبحانه فمثل هذه الارادة المتعلقة علی صدور فعل الإنسان منه بقدرته 
المحدثة واختياره الفطري تؤكد الإختيار ولا تسلبه منه . 

ومع ذلك كله ليس فعل الإنسان فعلا أجنبياً عنه سبحانه غير مربوط 
به » كيف وهو بحوله وقوته یقوم ویقعد ویتحرك ویسکن . ففعل الإنسان مع 
كونه فعله بالحقيقة دون المجاز . فعل الله أيضا بالحقيقة فكل حول fat‏ به 
الانسان فهوحوله » وكل قوة يعمل بها فهي قوته . 

قال العلامة الطباطبائي : « إِنَّ الإرادة الإلهية تعلقت بالفعل بجمیع 
شؤونه وخصوصياته الوجودية » ومنها ارتباطه بعلله وشرائط وجوده ¢ وبعبارة 
أخرى Cale‏ الإرادة الإلهية بالفعل الصادر من زيد مثلا لا مطلقا » بل من 
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حیث اه فعل اختياري صادر من فاعل کذا ۰ فير زمان کذا . فإذن تأثیر 
الارادة الالهية في الفعل يوجب کونه اشارا ول تخلف متعلق الارادة 
عنها . 

فالإرادة الإلهية في طول إرادة الانسان ولیست في عرضها حتی تتزاحما 
ويلزم من تأثير الإرادة الإلهية بطلان تأثير الارادة الانسانية . فخطأ المجبرة 
في عدم تمييزهم كيفية تعلق الإرادة الإلهية بالفعل وعدم تفريقهم بين 
الإرادتين الطوليتين والار ادتين العرضيتين . وحكمهم ببطلان تأثير إرادة العبد 
في الفعل Ghd‏ إرادة الله تعالى به ۷ . 

الجهة الخامسة - فى تفسير ما استدلٌ به شيخنا المفيد من الآيات على 
خروج افعال العباد عن حيطة اراد سبحانه . 

إستدلٌ القائلون بعدم سعة إرادته بأيات مثل قوله تعالى : > وما الله 
پرید LE‏ إلمباد PG‏ . وقوله : « ولا برض لعباده PEAS‏ وقوله : 
> والله لا cow‏ ب الفساد Og‏ وغير ذلك مما استند إليه شیخنا المفید في 
« تصحيح الإعتقاد »9 ) 1 


پلاحظ عليه أولاً : إل من المحتمل أن تكون الإرادة في المقام إرادة 
تشريمية لا تكوينية » ومن المعلوم Of‏ التشريعي من الارادة » لا یتعلق الا بما 
فيه الصلاح » > وتتجلى بصورة ة الأمر بالمصالح والنهي عن الاي 2 فلا يأمر 
بالظلم والفحشاء ٠‏ قال سبحانه : > ان الله لا یامر بالفحشاء أنه تقولون عَلَى 


الله ما لا تغلمون چ0 . 


(۱) المیزان  a‏ > ص 944 ۰ طبعة بيروت 
(۲) سورة. غافر : الاية ۳۱ . 

(۳) سورة الزمر : الآية ۷ . 

)8( سورة البقرة : الآية ۲۰۵ . 
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وثانياً : نفترض di‏ الإرادة في قوله سبحانه : « وَمَا الله يُرِيدُ ظُلْمَا 
ِلْعبَادْ 4 إرادة تكوينية » وتعرب الآية عن of‏ إرادته لا تتعلق بالظلم» 
ولكن المراد هو المشيئة التكوينية المتعلقة بالشيء من جانبه سبحانه من دون 
أن يكون للعبد فيها دور » Ob‏ يقوم سبحانه بنفسه بأعمال الظلم والبغي على 
العباد . فيعذب البريء المطيع وينعم المجرم الطاغي » إلى غير ذلك من 
الأفعال التي يستقل العقل بقبحها وشناعتها . والله سبحانه أعلى وأجل من أن 
تتسم إرادته بهذا العنوان . 

Uf‏ مشيئته التكوينية المتعلقة بالأشياء لكن من خلال إرادة عباده 
ومشيئتهم 6 بحيث يكون لإرادتهم دور في تحقق المتعلق واتصافه بالبغي 
والظلم . فالآية ليست نافية له . وذلك أن مشيئة العبد هي السبب الأخير 
لتعنون الفعل بالظلم وتلونه بالبغي .ولولاها لما كان عنهما خبر ولا أثر . 
ولأجل دور العبد ودخالته في تحقق القبائح والمحرمات نرى أنه سبحانه جعل 
على ما في الحديث القدسي - حسنات العبد أولى إلى نفسه من العبد » 
وسيئاته على العكس . قال : « وذلك أنا أولى بحسناتك منك وأنت أولى 
بسيئاتك مني »۲ . وما هذا إلا GY‏ سبحانه قد هيا للغبد . تكويناً وتشریعاً 
کل شيء يسعده فلم یصنع سبحانه الا الجمیل . فما أصابه من حسنة فمنه 
سبحانه لأنه عمل الجمیل بمعدات جميلة واقعة منه سبحانه » فى اختیار 
العبد « وان ارتکب البغي والظلم فقد ارتکب القبیح بالجمیل الذي صنعه 
سبحانه له حيث تفضل عليه بالمشيثة والاختیار والقدرة » ولکنه صرفها فى 
غير محله فهو آولی بسيئاته من الله الجمیل الفاعل له . ۱ 

وباختصار » ان فعل العبد لا يقع في ملکه تعالی إلا بارادته سبحانه 
جمیع مقدماته التي منها اختیار العبد الموهوب من عنده سبحانه إليه » فتعلق 
مشيئته بأفعال العباد بمعنی أن اختار العبد وحریته مراد لله سبحانه » فهو 


(۱) سورة غافر : الاية ۳۱ . 
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نعالی اراد أفعال العبد لاجل أنه آراد اختیاره وحریته . فسعة المشيئة لفعل 
العبد وان كان هذا الفعل ظلماً وبغیاً, لا يدث في ساحته سبحانه وصمة 
عيب أو شين . OY‏ المسوول عن تحقق pe‏ القبیح هو العبد الذي صرف هواه في 
البغی بدلاً من العدل . 
- ولعلك لو وقفت على ما سنذکره عند البحث عن الأمر بين الأمرين 
لسهل عليك تصدیق فاگ 
ثم 5 لصذر لمتالْهین وتلامیذ منهجه وأستاذه السید المحقق الداماد 
أجوبة أخرى مذكورة في كتابه فلاحظها؟ . 
ب ¥ نيا 


الأصل الرابع 
لزوم الفعل مع المرجح الخارج عن اختياره. 

هذا هو الأصل الرابع الذي اعتمد عليه الأشاعرة » وحاصله: :إل العبد 
لكان قادرا لكان ترجييحه لحد الطرقين إن لا لمرجح ( أي بلا عة فلزم 
انسداد باب ثبات الصانع > Lily‏ لمرجح > فان كان من العبد تسلسل ون 
كان من الله تعالی فعند حصول ذلك المرجح يجب الفعل » وعند عدمه يمتنع 
فلا یکون مقدورا" . 

وتوضيحه على ما في المواقف وشرحه : إل العبد لو كان موجداً لفعله 
بقدرته LW‏ من أن يتمكن من ف فعله وتركه » oS Wy‏ يكن قادراً عليه » إذ 
القادر من يتمكن من كلا الطرفين . وعلى هذا يتوقف ترجيح فعله على 
تركه » على مرجح ( علّة )» والا فلو وقع أحد الطرفين بلا مرجح يلزم وقوع 
أحد الجائزين بلا سبب وهو محال » فإذا توقف وجود الفعل على المرجح » 
فهذا المرجح | ما أن يكون من العبد باختياره أو من غيره » فعلى الأول يلزم 
التسلسل LY‏ ننقل الكلام إلى صدور ذلك المرجح عن العبد فيتوقف صدوره 


)1( الأسفار »> Ve‏ الفصل الثاني عشر . ص ۳۷۹- ۳۹۵ . 
(۲) ارشاد الطالبین . ص ۰1۵ . 
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على مرجح ثان وهكذا . وعلى الثاني يكون الفكل مولت المرجح واجب 
ot!‏ اه OR‏ 
المرجح واجب الصدور . وجاز وقوع الطرف الاخر » 4 أن يكون 
تخصیص أحد الطرفین بالتحقق دون الآخر بلا دلیل . فیجب أن یکون أحد 
الطرفین مع المرجح واجب الصدور ومعه یکون اضطراریاً لا اعتیاریل(۱) . 

يلاحظ عليه : إل كل ممکن یکون الوجود والعدم بالنسبة إليه 
متساویان » ویتوقف خروج ال الطرفين ¿ إلى علة تامة تجعله 
List‏ وتجعل الطرف الارن ول فلو كان مع وجود العلّة التامة- 
وقوع الطرف الآخر ممکناً للزم خروج الممکن عن مركز التساوي إلى أحد 
الطرفين بلا سبب they‏ وقد برهن الحکماء على قاعدتهم : « الشيء ما لم 
يجب لم يوجد » ۰ بما ذكرناه . وبذلك یظهر : إِنَّ التعبیرات الواردة في 
الاستدلال تعبیرات غير فنیف i‏ وقوع الممكن لا يتوقف على وجود 
المرجح مع (مکان وجود الأخر . بل یتوقف على وجود ile‏ تامة تجعل أحد 
الطرفین ضروري التحقق والآخر ممتنعه . 

إذا عرفت هذا فنقول : ان صدور الفعل من الانسان یتوقف على 
مقدمات ومبادیء ومعدّات کتصور الشيء والتصدیق بفائدته والاشتیاق إلى 
تحصیله وغیر ذلك من المبادیء النفسانية والخارجية مما لا یمکن حصره . 
فربما تکون هناك ns‏ المقدمات تؤثر في صدور الفعل عن الانسان 
سواء التفت الیها الاسان آو . ولکن هذه المقدمات لا AS‏ في تحقق 
الفعل وصدوره منه إلا oe‏ الارادة النفسانية التي یندفع بها الانسان نحو 
الفعل» ومعها یکون أحد الطرفین واجب التحقق والطرف الآخر ممتنعه . 
والمرجح الذي تلهج به الاشاعرة مبهم ليس شيئاً وراء تلك الارادة التي إذا 
انضمت إلى المبادىء المتقدمة عليها تخرج الفعل عن حد الإمكان إلى حد 
الوجوب وتضفي على الطرف الآخر صبغة الإمتناع . وليس ذلك المرجح 


)۱( شرح المواقف ‏ ج ۰۸ ص ۱٤۹‏ - ۱۵۰ بتلخیص وتصرف . 
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مستنداً ال إلى نفس الانسان وذاته » فإنها المبدأ لظهوره في الضمیر . 
إنما الکلام في کون هذا المرجح فعل اختياري للنفس أولا. 
فمن قال بان الفعل الاختياري ما يكون ES‏ بالارادة . وقع في 

المضيق في جانب الإرادة . | إذ على هذا تصير الارادة فعلا غير اختياري » 

لأنها غير مسبوقة بإرادة أخرى كما هوواضح وجدانا > وعلى فرض احتماله ننقل 

الكلام إلى الارادة الثانية Lele ٠‏ أن يتوقف فيلزم کون الثانية غير اختيارية » أو 

يتسلسل وهو باطل . 
Ul,‏ على القول المختار » كما سيوافيك بيانه عند البحث عن الجبر 

الفلسفي » من St‏ التعريف المذكور مختص بالافعال الجوارحية كالأكل 

والشرب فان الاختيارية منها ما يكون سيوف بالارادة دون الأفعال الجوانحية 
للنفس . « کالعزم والإرادة » فان ملاك اختیاریتها لیس کونها مسبوقة دا 
کونها فع للفاعل المختار بالذات أعني النفس الناطقة › ae‏ الاختیار 
والحرية نفس ذاته وحقیقته وسنبرهن على ذلك عند البحث عن الجبر 

الفلسفي 1 
وعلی هذا فالاستدلال مبتور عدا . أضف إلى ذلك : St‏ الظاهر من 

کلامهم أن المرجح للفعل شيء خارج عن محیط إرادة الفاعل واختیاره » وهو 

شيء یخالف الفطرة والشهود الوجداني لكل فاعل .بل المرجح . وان CAD‏ 

قلت بعبارة صحيحة » الجزء الأخير من العلة التامة » هو الارادة وهي فعل 

اختياري للنفس لا لکونها مسبوقة بالارادة بل لکونهاظلالاً للفاعل المختار 
بالذات ‏ أعني النفس التي هي JES‏ الاعلی لله سبحانه » فهو أيضاً فاعل 
مختار بالذات تکون افعاله أفعالاً اختيارية لکونها ظلالاً للفاعل المختار 

بالذات . 


ثم إن بعض المحققين أجاب عن استدلال الأشاعرة بجواب غير تام 
وحاصله : إل الترجيح بلا مرجح لا مانع منه Oly‏ وجود المرجح وأصل صل الفعل 
وطبيعته كاف وإن كانت أفراده متساوية من دون أن يكون لبعضها مرجح على 
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البعض الآخر“ . 

ولا يخفى أن امتناع رح من غير مرجح ( كامتناع تحقق تحقق الممکن بلا 
علّة ) وامتناع الترجيح بلا مرجح من باب واحد » والقول بالإمتناع في الأول 
يستلزم الإمتناع في الثاني . وذاك oF‏ أصل الفعل كما لا يتحقق بلا علة » 
فكذلك الخصوصيات لا تتحقق الا معها . فالجائع بالنسبة إلى الرغيفين 
والهارب بالنسبة إلى الطريقين كذلك . فكما TE Sf‏ الأكل والهرب 
يحتاج إلى de‏ > لامتناع. وجود الممكن بلا سیب كذلك تخصيص أحد 
الرغيفين بالأكل وترك الآخرء بما أله آمر وجودي يحتاج إلى علة . والقول 
dt‏ وجود أصل الفعل يتوقف على علة دون خصوصياته , يرجع إلى القول بوجود 
الممكن ولو في بعض مراتبه - وتحققه بلا ile‏ . ولأجل ذلك يقول 
المحققون bf‏ مأل تجويز الترجيح بلا مرجح إلى تجويز Al‏ بلا مرجح . 
فلازم هذا الجواب Sf‏ الخصوصية لا تطلب العلّة » وهذا انخرام للقاعدة 
العقلية » من حاجة الممكن إلى علة . 

ul,‏ التمثیل برغيفي الجائع وطريقي الهارب ‏ فلا شك ان للفعل 
والخصوصية هناك مرجح Of pay‏ الإنسان العادي يجد في نفسه ميلا إلى 
جانب اليمين من کل من الرغیف والطریق » فالمیل الطبيعي یکون ler»‏ 
لانصراف الارادة إليه دون طرف الیسار . نعم ربما ینعکس لاجل طوارىء في 
الواقعة تلتفت إليها النفس فتختار ما في جانب الیسار() . 


(۱) المحاضرات » ج ۲ . ص 1٩ EV‏ . ویظهر ذلك الجواب أيضاً من العلامة في (نهج 
المسترشدون ) لاحظ ارشاد الطالبین ص ۲۹۱ . 

(۲) ثم للمحقق الطوسي في المقام كلاماً وهو : « الوجوب للداعي لا ينافي القدرة 
كالواجب » . وقد جعله العلامة جواباً عن الاستدلال الذي نقلناه عن الاشاعرة . والظاهر of‏ 
هذه العبارة ناظرة إلى تحليل دليل آخر للقائلين بالجبر وهو YF‏ القاعدة الفلسفية المسلمة 
أعني « الفعل ما لم يجب لم يوجد ». تقتضي صدور الفعل عن الإنسان عن وجوب 
واضطرار . وهذا لا یجتمع مع القول بالإختيار . فاجاب عنه المحقق الطومي بان الوجوب 
العرضي للداعي لا ينافي القدرة والإختيار فالفعل بالنظر إلى قدرة العبد ممکن » وبالنظر إلى 
داعیه واجب ‏ وذلك لا یستلزم الجبر . Sp‏ کل قادر يجب صدور الاثر منه عند وجود الداعي 
کالواجب . 
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تشکیکات اخری للاشاعرة 

هذا هو المهم من الأصول التي اعتمد علیها الاشاعرة في إثبات الجبر 
وسلب الاختیار ولهم هناك تشکیکات daly‏ لا تستحق أن یطلق علیها إسم 
الاستدلال نكتفي Sh‏ أمرين منها : 

الأول : التکلیف واقع جمعرفة الله تعالی (جماعاً . فإن كان التکلیف 
في حال حصول المعرفة فهو تكليف بتحصیل الحاصل » وهو محال . وان 
كان في حال عدمها فغير العارف KIL‏ وصفاته المحتاج إليه في صحة 
التكليف منه » غافل عن التكليف . وتكليف الغافل GIS‏ بالمحال) . 

يلاحظ عليه : إِنْ البحث في کون الإنسان مختاراً أو مجبوراً > وليس 
البحث في جواز التكليف بالمحال وما ذكر من الإستدلال راجع إلى الأول 
دون الثاني هذا أولاً . 

Of : lity‏ التكليف بالمعرفة تكليف عقلي لا شرعي » ويكفي في 
التكليف العقلي التوجه الإجمالي إلى at‏ هناك منعماً يجب معرفته ومعرفة 
صفاته وأفعاله حتى يكون شاکرا في مقابل نعمه . أو يجب معرفته دفعاً للضرر 
المحتمل على التقريرين في بيان لزوم معرفة الباري في مسلك المتكلمين . 
ويكفي في حكم العقل التوجه الإجمالي لا التفصيلي . وعلى ذلك فنحن 
نختار الشق الأول من الإستدلال ولكن لا بمعنى المعرفة التفصيلية حتى 


= وأنت تعلم آن هذا الجواب یمکن أن يكون رافعاً للشبهة الثانية أعني وجوب الفعل عند 
وجوب ab‏ » ولا يكون قالعاً لما نحن فيه من الإشكال OY‏ كلام الاشاعرة مركز على أن هذا 
الداعيٍ يوجد في النفس لا من جانب الإنسان بل من جانبه سبحانه ومعه يكون الفعل Lely‏ 
ضرورياً خارجاً عن الاختیار » فالقول St‏ الفعل واجب بالنظر إلى الداعي وهو لا ينافي. 
القدرة والإمكان بالنظر إلى نفس الفعل . لا يرتبط بالإشكال . نعم يمكن أن تكون عبارة 
المحقق جواباً نقضياً عن استدلال الأشاعرة ببيان أن ما ذكرتموه من الدليل في حق الإنسان 
قائم في حقه سبحانه be‏ بحرف كما نوه به العلامة في ( كشف المراد ) وأوضحه شارح 
( المواقف ) فلاحظهما . وقد خلط شیخنا المظفر في تقریر استدلال الاشاعرة » بين 
الدليلين . فلاحظ ( دلائل الصدق ) 6 ج١‏ »> ص ۰۱۱ . 

. ۱۵۷ شرح المواقف» ج ۲۸ ۰ ص‎ )١( 


۳۰۰ 


یکون تحصیلا للحاصل ‏ بل المعرفة الاجمالية الباعثة على التفصيلية منها . 

الثاني : i‏ الالو امان يؤمن دائماً وهو ممتنع لأنه تعالی آخبر بأنه 
لا یژمن . والایمان تصدیق الرسول فیما علم مجيئه به » Cay‏ جاء به أنه لا 
يؤمن . فیکون هو في حال لزوم إيمانه على الإستمرار مأموراً Ob‏ يؤمن باه لا 
cp‏ » ويصدق al‏ لا يصدق . وإيمانه المشتمل على ما ذكر محال 
لاستلزامه الجمع بين التصديق والتكذيب . فإذا كان المكلف به محالاً . لم 
يكن للتكليف به OBE‏ 

يلاحظ عليه Of:‏ الإيمان هو التصديق الإجمالى OL‏ ما جاء به النبى 
حق . وهذا كاف في عد الإنسان مؤمناً . ولا bee‏ فن Ges‏ الإيمان 
التصدیق التفصيلي JS‏ واحد las‏ جاء به البي . وعلى ضوء هذا كان أبو 
لهب مأموراً بالتصدیق الاجمالي وهو توحيده سبحانه والاعتقاد Gb‏ رسالة ابن 
أخيه من الله سبحانه . وهذا أمر ممكن لكل احد وقد كان في وسعه أيضاً 
ولكنه لم یمن به ly‏ التصديق التفصيلي بكل ما جاء في القران ومنه Uf Sf‏ 
لهب لا یژمن تاتا وان الدار مثواه فلم يكن مما يجب الایمان به حتی يلزم منه 
التناقض . 

إلى هنا تم إيراد جملة من تشكيكات الاشاعرة الواردة في مجال الأفعال 
الإختيارية ولا حاجة إلى الإسهاب أزيد من هذا وفيما ذكرناه غنى وكفاية لمن 
آراد الحق وابتغاه . ۱ 

نعم استدلت الاشاعرة بالایات المصرّحة Ob‏ الهداية والاضلال والختم 
من جانبه سبحانه وسنعقد له فصلا خاصا عند البحث عن مذهب الحق . و 


)\( شرح المواقف . ج ۰۸ ص ۱۵۷ 


۳۰١ 


مناهج الجر 
9( 


الجبر الفلسفي 


قد عرفت حقيقة الجبر الأشعري وأنه كان يرد الإختيار بعوامل غيبية 
وسماوية من القضاء والقدر وسبق العلم الأزلي والمشيئة الإلهية وعرفت بعض 
التشكيكات التي ذكروها في المقام . 

Ul,‏ الجبر الفلسفي فهو يعتمد على قواعد فلسفية مسلّمة عند الالهي 
والمادي ونذكر فيما يلي المهم من أدلته : 


الدليل الأول : وجود الشيء ء مقارن لوجوبه 

قد قد ثبت في الفن الاعلی من الفلسفة Of‏ الشيء ء ما لم يجب لم 
يوجد » . وهذه قاعدة مسلّمة عند الكل » وحاصل برهانها Of‏ الشيء الممكن 
في حد ذاته لا يقتضي الوجود ولا العدم » فنسبة الوجود والعدم إليه 
متساوية › ولا یتسم بهما VY‏ بلحاظ أمر خارج عن ذاته » غير أن اتصافه 
بالوجود يتوقات على انضمام عامل إلى ماهية العمکن حى يضفي hele:‏ 
الوجود في حين أنه يكفي في اتصافه بالعدم لحاظ عدم العامل وعدم abl‏ 

dey‏ هذا فلو وجد عامل خارجي يقتضي وجوده اقتضاءً ایجابی 
یتحقق . وإلاً یکون تطرق العدم إليه جائزا وممکناً » ومعه لا يمكن أن یتحقق 
ویتلبس بالوجود . 


وبعبارة ثانية : إذا كان هناك ما يقتضي وجوده . OF UB‏ يقتضي وجوبه 
ایضا أو لا . فعلى الأول فقد وجب وجوده » وتثبت القاعدة > وعلی الثاني 
یعود السژال بأنه إذا كان تطرق العدم أمرأ ممکناً pte‏ » فلماذا اتصف 
بالوجود دون العدم مع انفتاح طریق کل منهما » إذ المفروض أن العلّة ما 
اقتضت وجوبه ولم تسد باب العدم على وجه القطع والبت ٠‏ بل كان باب کل 
مفتوحاً على الشيء Lye‏ ترجح جانب الوجود » ولکنه لم یمتتع بعد الجانب 
الاخر . والأولوية العارضة لجانب الوجود غير كافية إذ المفروض if‏ طريق 
العدم معها بعد مفتوح . ومع ذلك اتصف بالوجود ولم یتصف بالعدم . 
وعندئذ » ینطرح السژال التالي : 

لماذا تحقق هذا ولم یتحقق ذاك ؟ ولاجل ذلك ذهب الحکماء إلى SP‏ 
وجود الشي ء رهن سد باب العدم على وجه القطع والبت واتصافه بالوجود 
على وجه الوجوب حتی ینقطم السژال wh‏ لم اتصف بهذا دون ذالك . 

هذا برهان القاعدة » ورتب علیها القول بالجبر » لان فعل العبد لا 
يصدر منه لا بالوجوب . والوجوب ينافي الا ختیار . 


يلاحظ عليه : إِنَّ القاعدة قاعدة متقنة لا غبار عليها غير أن استنتاج 
الجبر من القاعدة pl‏ عجيب » لأنها لا تعطي أزيد من أن المعلول إنما 
يتحقق بالإيجاب والإلزام » Uly‏ کون الفاعل . فاعلا Ley‏ بالفتح ) 
ومجبورا فلا يستفاد منها . 

توضيح ذلك : | الفاعل لو كان فاعلا طبيعياً غير شاعر ولا مختار » أو 
شاعرا غير مختار » يصدر الفعل منه بالوجوب مع امتناع العدم ويكون الفعل 
Lely‏ والفاعل Lege‏ ( بالفتح ) . UL,‏ إذا كان الفاعل مدركاً ومختار 
فصدور الفعل منه يتوقف على اتصاف فعله بالوجوب » والعامل الذي يضفي 
هذا الوصف على المعلول هو نفس الفاعل . فهو باختياره وحريته يوصل 
الفعل إلى حد يكون صدوره عنه على نحو الوجوب واللزوم . فعندئذٍ يكون 
الفاعل المدرك المختار فاعلا موجبا أي معطيا الوجوب لفعله ومَنْ هو كذلك 


vet 


oe,‏ والفاعل ا »> وهو ۳ oa‏ المغالطه(۱) 


الدليل الثاني = الار ادخ ليست اختیار د au‏ 

هذا الدليل الذي لجأ إليه الجبريون من الحكماء . هو المزلقة 
الكبرى 3 والداهية العظمی في المقام ولقد oJ;‏ في ods‏ وتحليله أقدام 
الكثير من الباحثين » ولا عتب علينا لو آسهبنا البحث فيه » فنقول : 

قال المستدل ٠‏ ان كل فعل إختياري بالإرادة ¢ ولكنها ليست أمراً 
إختيارياً وال لزم أن تكون مسبوقة بإرادة أخرى » وينقل الكلام لا" > Us‏ أن 
تقف السلسلة فيلزم الجبر في الإرادة النهائية وم أن لا تقف فيلزم 
التسلسل . 

وبعبارة ثانية : ان الفعل الإختياري ما كان مسبوقاً بالإرادة » وم 
نفسها . فلا تكون كذلك . لأنا ننقل الكلام إلى الثانية منها فهل هي كذلك 
أو لا ؟ وعلى الثاني يثبت يثبت كونها غير اختيارية لعدم سبق إرادة عليها » وعدم 
نشوئها من إرادة حر . وعلى الأول ينقل الكلام إليها مثل الأولى فإما أن 
یتوقف في إرادة غير مسبوقة ۰ أو یتسلسل . والثاني محال . فيثبت الأول . 


وقد نقل صدر المتألهين هذا الإشكال عن المعلّم الثاني الفارابي حيث 
قال في نصوصه : « إن gb‏ ظان أنه يفعل ما يريد ويختار ما يشاء » استکشف 
عن اختیاره هل هو حادث فيه بعدما لم:يكن أو sb‏ حادث ؟ فإن کان غير 
حادث فيه لزم أن یصحبه ذلك الاختیار منذ منذ أول وجوده « ولزم أن يكون مطبوعاً 
على ذلك الاختیار لا ينفك عنه » وان كان حادثاً ‏ ولکل حادث محدث - 


(۱) إن للمغالطة LEST‏ كثيرة ربما تناهز اثثلائة عشر قسماً . ومنها هذا القسم الوارد في هذا 
البحث . لاحظ قسم المغالطة في شرح المنظومة للحکیم السبزواري ( ص ۱۰۵ - قسم 
المنطق ( حيث يقول : 1 

أنواعها الثلاثة عشر كما قد ضبطوها من کلام القذما 


۳.۵ 


فیکون اختیاره عن سبب اقتضاه ومحدث أحدثه OF UB‏ یکون هو أو غيره » 
فان كان هو نفسه . فما أن یکون ایجاده للاختیار بالاختیار » وهذا یتسلسل 
إلى غير النهاية » أو یکون وجوداً LEY‏ فيه لا بالإختيار فيكون مجبوراً على 
ذلك الا ختیار من غيره » وينتهي إلى الأسباب الخارجة عنه التي ليست 
باختیاره »20 . 


وانت تری of‏ هذا البرهان ۳ صح لكان المادي والالهي متساویین 
بالنسبة إليه . وحاصل هذا البرهان SP‏ الارادة تعرض للنفس في ظل عوامل 
داخلية وخارجية فيكون ا تلك العوامل ا لظهورها علې لوح 
النفس . ولأجل ذلك تتصف الإرادة بالجبر لكون وجودها ا لتلك 
العوامل النفسانية وغيرها . فالفعل الاختياري ينتهي إلى الإرادة وهي تنتهي 
إلى مقدماتها من التصور والتصدیق والمیل النفساني المنتهية إلى آشیاء 
خارجة عن ذات المريد » نعم الالهي يرجع هذه المقدمات النفسانية أو 
الخارجية » بعد سلسلة الأسباب والمسببات إلى الله سبحانه » والمادي 
يرجعها إلى العوامل الموجودة في عالم المادة ولذلك ذكرنا هذا البرهان في 
فصل الجبر الفلسفي لا في الأشعري الذي ينسب الأشياء إلى الله سبحانه 
مباشرة » ولا في فصل الجبر المادي الذي لا يرى علة للجبر إلا العوامل 
المادية » بل ذكرناه في هذا الفصل الذي يمكن أن يكون مختاراً للالهي كما 
یمکن أن یکون مختاراً للمادي . ۱ 

أقول : إن هذا الاشکال هو من آهم الاشکالات في هذا الباب » 
زو فا الماديين لجأوا إلى تنمية هذا الاشکال JRE‏ یناسب 


أبحاثهم »> ويصرون على أن الإرادة في الإنسان تحصل باجتماع معدات 
وشرائط ومقدمات وبواعث يكون الانسان هرا في إرادته » وإن كان يتصور 


(۱) الأسفار. ج " ص ۳۹۰ . ويظهر هذا الإشكال من الشيخ الرئيس في الفن الثالث من 
طبيعيات الشفاء وفي أول العاشرة من إلهيات الشفاء . وقد نقل صدر المتألهين نصوصه في 
المصدر نفسه » فلاحظ . 


۳۰۹ 


نقسه مختاراً 3 ویرددون في آشداقهم کون الانسان ی | بصورة المختار 
ونحن نأتي ببعض ما ذکر من الأجوبة » ثم نذکر المختار مین الجواب عندنا . 


الأجوبة المذکورة في المقام 

الجواب الأول : هو ما أجاب به صدر المتألهين قال : « المختار ما 
یکون فعله بارادته 3 لا ما يكون إرادته بإرادته 5 والقادر ما يكون بحيث إن 
أراد الفعل . صدر عنه الفعل ٠‏ وإلا فلا. لا ما یکون إن آراد الارادة للفعل 
فعل » Wy‏ لم یفعل 20 . 

يلاحظ عليه jt:‏ ما ذكره من التعريف إنما هو راجع إلى الأفعال 
الجوارحية فالملاك في كونها أفعالاً اختيارية أو جبرية هو ما ذكره Lily‏ الأفعال 
الجوانحية الصادرة عن النفس والضمیر » فهي ما أفعال جبرية إن 
لكونها أفعالاً إختيارية ملاكا آخر يجب الایعاز إليه 

وباختصار: إن البحث ليس في التسمية حتى Orla,‏ التعريف المذكور 
للفعل الإختياري يوجب کون BLY‏ والفعل من الأمور الإختيارية » بل 
البحث في واقع الإرادة وحقيقتها . فإذا كانت ظاهرة ف في الضمير الانساني في 
ظل عوامل نفسانية أو أرضية وسماوية » فلا تکون il‏ اختيارياً . وبالنتيجة » 
لا يكون الفعل انشا فا ساد ۰ 

الجواب الثاني : ما أفاده المحقق الخراساني في الكفاية في بحث 
التجري من it‏ اختيارية الارادة وان لم تكن بالاختیار » 4 it‏ مبادئها يكون 
وجودها WE‏ بالاختبار للتمکن من عدمه بالتأمل في ما یترتب على ما عزم 
عليه من اللوم والمذمة آو التبعة (MD sally‏ ۲ 

يلاحظ عليه Ya]:‏ يدفع الإشكال , لأنَّ تلك المبادىء لا تخلو ما أن 
۵ الاسفار » ج 5 ص ۳۸۸ . وله جواب آخر عن الاشکال غير متين جداً , فمن أراد فليرجع 

إلى Cats‏ كما نقل جواباً آخر عن أستاذه المفخم المحقق الداماد . 


(؟) كفاية الاصول للمحقق الخراساني (ت ۱۲۵۵- م ۱۳۲۹) . ج ۲ ۰ ص ۱ . 


۳۰۷ 


تکون مسبوقة بالاراذة أو لا . فعلی الأول یلزم عدم کونها أفعالاً إختيارية وان 
كانت افعالاً إرادية » وذلك OY‏ الارادة السابقة على تلك المبادیء ارادة غير 
إختيارية وغیر مسبوقة بإرادة آخری » ول نقل الکلام إليها ويلزم التسلسل . 
وعلی الثاني یلزم عدم کونها فعلا إراديا للنفس أيضا » بل تکون آفعالا صادرة 
عن النفس بلا إرادة . 

الجواب الثالث : ما ذكره شيخ المشايخ العلامة الحاثري وحاصله : 
Sy‏ ما اشتهر من ST‏ الإرادة لا تتعلق بها الإرادة ولا تكون مسبوقة بأخرى أمر 
غير صحيح بل تتحقق الإرادة لمصلحة في نفسها . 

قال : « الدلیل على ذلك هو الوجدان UY‏ نرى إمكان أن يقصد 
الانسان البقاء في المكان الخاص عشرة أيام بملاحظة Of‏ صحة الصوم 
والصلاة Ub‏ تتوقف على القصد المذكور . مع العلم بعدم کون هذا الأثر 
Ly‏ على نفس البقاء واقعا فتتعلق بالارادة » إرادة »۲ . 

يلاحظ عليه : إِنه لا يقلع الإشكال أيضاً » إذ غايته کون الإرادة الأولى 
إختيارية لسبقها بإرادة ثانية BLY! Ul,‏ الثانية فهي بعد باقية على صفة غير 
الإختيارية SY.‏ الميزان في الفعل الإختياري حسب معايير القوم كونه مسبوقا 
بالإرادة فلو سلمت هذه القاعدة لصارت الإرادة الثانية غير إختيارية . 

الجواب الرابع : ما ذكره العلامة الطباطبائي في ميزانه وحاصله : إن 
الحوادث بالنسبة إلى علتها التامة واجبة الوجود . وبالنسبة إلى أجزاء عللها 
ممكنة الوجود . فهذا هو الملاك في أعمال الانسان وأفعاله فلها نسبتان : 
نسبة إلى علّتها التامة ونسبة إلى أجزائها » فالنسبة الأولى ضرورية وجوبية » 
والنسبة الثانية نسبة ممكنة . وكل فعل من الأفعال ضروري الوجود بملاحظة 
alle‏ التامة وممکن بملاحظة أجزاء Male‏ 
)1( الدُرّر للشيخ عبد الكريم الحائري مؤسس الحوزة العلمية في قم ت ‏ ۱۲۷ -م ۱۳۵۵ ) » 

ج۲ ۰ ص ۱ . 


(۲) المیزان في تفسیر القران » ج ۰۱ ص ۹۹ . 


۳۰۸ 


وبما Of‏ الإرادة ليست tle‏ تامة للفعل » تکون نسبة الفعل إليها نسبة 
الإمكان لا نسبة الوجوب . 

يلاحظ عليه : بنفس ما لوحظ على كلام صدر المتألهين إذ المفروض 
df‏ ما وراء الارادة آمر حارج عن الإختيار . فإذا كانت الإرادة مثله في الخروج 
عن الإختيار فلا يتصف الفعل بالإختيار ولا الإرادة به . وما ذكره مجرد 
اصطلاح إذ لا شك اد نسبة الفعل إلى أجزاء العلّة التامة نسبة ضرورية وإلى 
بعضها إمكانية ولکنه لا يشفي العليل ولا يروي الغليل » إذ البحث في أن 
مدار إختيارية الفعل هو الإرادة » والإرادة ليست إختيارية لأنها تطرأ على 
النفس في ظل عوامل خاصة من نفسية وغيرها . فالنسبتان المذكورتان لا 
تدفعان الاشكال . 

نعم قد ذكر في ذيل كلامه هنا وفي موضع آخر من تفسیره) کلام 
حاصله : إن إرادته سبحانه لم تتعلق بصدور الفعل عن الإنسان بأي نحو 
اتفق وإنما تعلقت بالفعل بجميع شؤونه وخصوصياته ومنها أنها فعل اختياري 
صادر من فاعل كذا فى زمان كذا إلى آخر ما أفاده . فهو جواب عن إشكال 
آخر تقدم عند البحث عن الجبر الاشعري) وليس هذا جواباً عن الإشكال 
المطروح في المقام . 

الجواب الخامس : ما أجاب به السيد المحقق الخوئي ( دام ظله ) في 
محاضراته في كلام مفصل نأخذ المهم منه > وحاصله : منع کون الإرادة de‏ 
تامة للفعل بل الفعل على الرغم من وجوده وتحققه يكون تحت اختيار النفس 
وسلطانها ولو كانت الارادة علة تامة لحركة العضلات ومؤثرة فيها لم يكن 
للنفس تلك السلطنة » ولكانت عاجزة عن التأثيرفيها مع فرض وجودها . . 

ثم قال Ola:‏ الميزان في الفعل الإختياري ما أوجدته النفس باختيارها 
وإعمال القدرة والسلطنة المعبر عنها بالإختيار وقد خلق الله النفس الإنسانية 


)\( لاحظ الميزان » a‏ > ص ۲۱ . 
(۲) لاحظ الاصل الثالث من أصول الاشاعرة . 


۳.۹ 


واجدة لهذه السلطنة والقدرة وهي ذاتية لها وثابتة في صمیم ذاتها 6 ولأجل 
هذه السلطنة تخضع العضلات لها وتنقاد في حرکاتها ¢ فلا تحتاج النفس 
فی إعمالها لتلك السلطنة والقدرة إلى إعمال سلطنة »۲۲ . 


يلاحظ عليه أولاً : إن الإصرار على Sf‏ الفعل بعد الارادة تحت اختیار 
النفس وسلطانها وان الارادة ليست ub te‏ لصدور «pol‏ إصرار غير 
لازم > إذ AK‏ في ذلك إثبات کون الارادة ia‏ إختيارياً وان كان صدور 
الفعل بعدها أمراً إلزامياً . فالذي يجب التركيز عليه هو الأول ( الإرادة فعل 
اختياري للنفس ) لا الثاني ( كون الفعل بعد الإرادة ممكن الصدور لا 
واجبه ) وسيوافيك توضيحه في الجواب المختار . 

) الشيء ء مالم يجب لم یوجد‎ ( Ob إن القاعدة الفلسفية القائلة‎ : ist, 
غير قابلة للتخصیص > فکما هي تعم الأفعال الطبيعية › > فهکذا تعم الأفعال‎ 
النفسانية . والملاك في الجميع واحد » وهو أن صدور الفعل یتوقف على سد‎ 
باب العدم على الشيء ومع سدّه یتصف الفعل بالوجوب ولا یبقی لوصف‎ 
الإمكان مجال كما أوضحنا‎ 

Sy: tue,‏ أعمال السلطنة والقدرة . فعل من أفعال النفس . فما هو 
الملاك لكونها اختيارية ؟ . اللازم التركيز عليه بوجه واضح . وما جاء في 
كلامه لا يزيد عن إشارات إلى البرهان وسيوافيك تفصيله . 

الجواب السادس : ما أفاده السيد الأستاذ الإمام الخميني ( دام ظله ) 
بتوضیح وتحریر منا : tele:‏ : ان الكبرى ممنوعة وهي جعل ملاك الفعل 
الاختياري ندز مت وا بالارادة حتی تخرج BLY‏ عن إطار الفعل 
الإختياري > بل المناط في اختيارية الفعل سواء أكان فعلا aie‏ أو 
توا كه صادراً عن فاعل مختار بالذات » غير مجبور في صميم ذاته 3 
ولا مضطر في حاق وجوده » بل الإختيار مخمور في ذاته وواقع حقيقته » 


)۱( المحاضرات » ج۱ ٠‏ ص 9ه "٠٠‏ وقد أخذنا موضع الحاجة منه . 


۳۰ 


والإنسان من مصاديق تلك الضابطة في أفعاله الاختیاریة۱) . 

وإليك بيانه Of:‏ ما يصدر من الإنسان من الأفعال على قسمين » قسم 
منه يصدر عن طريق الآلات والأسباب الجسمانية كالخياطة والبناء » وهذا 
القسم من الفعل يكون مسبوقً بالتصور والتصديق والشوق إلى الفعل والعزم 
والجزم الذي يلازم تحريك العضلات نحو المراد . وهذا ما يسمى بالأفعال 
الجوارحية . 

وقسم يصدر منه بلا آلة بل بخلاقية منها . وهذا كالأجوبة التي تصدر 

من العالم النحوي الذي له ملكة علم النحو عند السؤال عن مسائله . فان 

هذه الأجوبة تصدر واحدة بعد الأخرى لا بتصور ولا بتصديق ولا بشوق ولا 
بعزم سابق على الأجوبة . وليس صدور تلك الأجوبة عن النفس كصدور 
الأفعال الجوارحية من الأكل والشرب مسبوقة بمبادتها » بل هي تظهر في 
لوح النفس وتصدر عنها بدون هذه التفاصيل . 

وهذه الأجوبة التي تعد صوراً علمية » موجودة للنفس مخلوقة لها 
We‏ إختيارياً بحيث لو شاء ترك . مع أنها ليست مسبوقة بالإرادة ولا 
بمبادئها » بل كفى في كونها اختيارية کون النفس « فاعلا مختاراً بالذات » 
بحيث تكون حقيقتها كونها مختارة » وكونها مختارة نفس حقيقتها . 

وبذلك يظهر أن وزان الإرادة بالنسبة إلى النفس وزان الصور العلمية . 
Of LSS‏ صدور الصور العلمية لا یتوقف على المبادىء السابقة » فكذلك 
ظهور الإرادة في الضمير . 

وكما Of‏ ظهور تلك الأجوبة . ظهور إختياري لدى النفس » فكذلك 
الإرادة » وليس مناط اختياريتها سبق إرادة أخرىءلما عرفت من عدم كونها 
مسبوقة بها » بل الملاك في اختياريتها کون النفس فاعلا مختاراً بالذات وليس 
الإختيار مفصولاً عن ذاتها وهويتها . 


)\( لب الأثر في الجبر والقدر » تقریر لدرس السید الا مام بقلم الاستاذ دام ظله ‏ مخطوط 


۳۱ 


وان شثت فاستوضح الحال بأفعاله سبحانه » فإنها كلها اختيارية لكن لا 
بمعنى كونها مسبوقة بالإرادة التفصيلية الجزئية الحادثة لكونه سبحانه منرّهاً 
عن هذه الإرادة » وقد عرفت it‏ حقيقة إرادته وواقع کونه مریدا هو كونه 
فاعلا مختاراً بالذات » فلأجل ذلك تصبح أفعاله سبحانه في ظل هذا 
الاختیار الذاتي . Just‏ إختيارية والنفس الإنسانية في خلاقيتها بالنسبة إلى 
الصور العلمية والارادة التفصيلية مثال للواجب سبحانه » « وله fess‏ الأغلى 


وَهُوَّ العزی الحکیم 6( . 

وما اشتهر من Of‏ ملاك الفعل الاختياري السبق بالار ادة» LS‏ هو ناظر 
إلى الأفعال الجوارحية الصادرة من الانسان عن طریق الأسباب والالات ولا 
يعم كل فعل إختياري . 


ویمکن أن يقال Sf‏ تعریف الفعل الاختياري بسبق الارادة من قبيل 
جعل ما بالعرض مكان ما بالذات » بل الملاك في کونه فعلا إختيارياً للإنسان 


هو انتهاء الفعل إلى فاعل مختار بالذات » وصدوره عنه بالإرادة . غير Ut‏ 


لتسهيل الأمر علی الطلاب نتوافق على هذا التعريف في مورد الأفعال 
الجوارحية لا Wille‏ : 


إلى هنا خرجنا بهذه النتائج : 


OY - ١‏ الأفعال النفسانية تصدر عن النفس لا بإرادة مسبقة بل يكفي في 
صدورها الإختيار الذاتي الثابت للنفس . 


۲ - إن هذه الافعال كما هي غير مسبوقة بالإرادة غير مسبوقة بمبادثها 
أيضاً » فليس قبل صدورها تصور ولا تصديق ولا شوق ولا عزم ولا جزم . 

۳ - ان الافعال القلبية اختيارية للنفس بملالك الإختيار الذاتي الثابت 
لها . 


. 1۰ سورة النحل : الآية‎ )١( 


yy 


: الدلیل على ثبوت اختیار ذاتي للنفس فيكفي في ذلك‎ Uf, 

Syl‏ : قضاء الفطرة والبداهة بذلك فان کل نفس ‏ كما تجد ذاتها 
حاضرة لديها فهکذا تجد کونها مختارة, وان سلطان الفعل والترك بيدها » 
هذا الاختیار » وان أنكره الإنسان فإنما ينكره باللسان وهو معتقد به . 

وثانياً : إن فاقد الكمال لا يكون معطیه فالفس واجدة للإختيار في مقام 
الفعل ویعد فعلها فعلا | اختیاریا لاجل کونه Byrne‏ بالإرادة . فمفيض الإختيار 
في مقام الفعل واجد له في مقام الذات . وهذا نظير ما يقال إن spall‏ 
التفصيلية الظاهرة ذ فى الضمير من أفعال النفس ٠‏ وهي واجدة لها في مقام 
الذات 6 pegs E‏ 
واحدة بعد الأخری بأجوبة تفصيلية فهي كانت موجودة في صمیم الملکة 
وذات النفس بوجود بسيط | إجمالي > لا بوجود تفصيلي . وهذا يدلنا على St‏ 


كل ما يظهر للنفس في مقام الفعل والتفصيل » ومنه الإختيار » فهي واجدة له 


إذا عرفت ذلك فنحن في غنى عن إيضاح الجواب ولعل ما ذکرناه هو 
مقصود صاحب المحاضرات كما نقلنا عنه . ولكنه دام ظله jaa:‏ على أمر لا 
دخالة له في الإجابة وهو أنه ليست الإرادة de‏ تامة للفعل بل الفعل ‏ على 
الرغم من وجوده وتحققه - یکون تحت اختيار النفس وسلطانها » ولو كانت 
الإرادة UG de‏ لحركة العضلات ومؤثرة فيها لم يكن للنفس تلك السلطنة 
وكانت عاجزة عن التأثير فيها مع فرص وجودها ۲ 

أقول : لو كانت الارادة علّة تامة للفعل ‏ أو كانت جزءا أخيراً من العلة 
التامة كما هو الحق بحيث یکون تحقق rv‏ الفعل معها ضروریاً فلا ينافي 
ذلك سلطان اللفس واختیارها قبل الارادة إذ لها أن تتأمل فيما یترتب تب علی الفعل 
والإرادة من الآثار السيئة ولا تریدها 4 ولکنها باختیارها آوجدت الارادة 
وحققتها . ومعها وجب صدور الفعل من النفس . ومثل هذا لا يوجب خروج 


۳۳ 


الفعل عن کونه اختیاریا . فالا یجاب بالإختيار لا ينافي الإختيارء والفعل ون كان 
يتحقق وجوده بعدها لکن لا يخرجه اللزوم عن كونه فعلا إختيارياً . وهذا 
كالملقي نفسه من شاهق باختیار » لا يعد هبوطه وسقوطه فعلا خارجاً عن 
الاختیار » لكون مبادثه بالاختیار . فالذي يجب التركيز عليه هو اختيارية 
الإرادة ولا يضر وجوب الفعل بعد حصولها إذا كانت الإرادة اختيارية . 
فالتركيز على عدم وجوب الفعل بعد الإرادة ‏ فراراً عن اضطرارية الفعل - 
ليس بأولى من التركيز على وجوب الفعل بعد الإرادة » إذا كانت الإرادة Shad‏ 
اختياريا للنفس باختیار ذاتي لها . ۱ 

فالذي تنحل به العقدة هو كون الإرادة تحت سلطان النفس لا كون 
الفعل غير واجب بعد حصول الإرادة . 


Wye 


۹9 


pool‏ المادي 


قد تعرفت على القسمین الأولين من الجبر وهما الجبر الاشعري والجبر 
الفلسفي وبقي الكلام في الجبر المادي الذي يحلل فعل الإنسان من خلال 
العلل المادية المكونة لشخصیته : روحياته ونفسانياته . وليست هي إلا ما 
يعبّر عنه في ألسنتهم ب « مثلث الشخصية » » فإنها المكونة لحقيقة كل إنسان 
وواقعيته التي تسوقه إلى fall‏ المناسب لها « وكل إناء بما فيه ينضح ».وقبل 
تقرير دليلهم نأتي بكلمة : 


ال نعتاق من القيود تحت غطاء ١‏ الجبر » 
إن الإعتقاد بالجبر شي ء یصادم الوجدان والفطرة » كما یصادم ما اتفق 
عليه العقلاء » حتى أن القائلين به في الأبحاث الفلسفية يدافعون عن الحرية 
في حياتهم الإجتماعية ويقفون في وجه المعتدي على حقوقهم ويشجبون 
عدوانه ويشكونه إلى المحاكم القانونية فهؤلاء جبريون في الفکر » ولكنهم 
ملتزمون بالاختیار في مقام العمل والمعاشرة . فعند ذلك ينطرح هذا 
السؤال : 


ما هذا التناقض بين الفكر والعمل ؟ ولماذا eds‏ هؤلاء أن الإنسان 


۳۹۵6۵ 


مسیر لا مُخير» مع آنهم یعاملون الانسان في حياتهم معاملة الموجود 
المختار ؟ 


الحق OF‏ هنا دوافع مختلفة بعضها إجتماعية وبعضها الاخر سياسية . 


Ul‏ الأولى : OM‏ هؤلاء یریدون تجاهل القوانین وتجاوز الحدود 
والحصول على الحرية المطلقة في العمل » والا نحلال عن کل AS‏ ورفض 
كل قاعدة إجتماعية وأخلاقية . ومن الطبيعي أن هذا لا يجتمع مع تحمل 
المسؤولية المترتبة على الحرية والإختيار.. فلا بد من اللجوء + إلى أصل 
فلسفي یرفع عن Jas‏ الانسان تلك المسوولية ولیس هو ال القول بالجبر 
وكون الإنسان Nps‏ 

وأما الثانية : فاکثر أصحاب هذه الفكرة هم السلطات الغاشمة الفارضة 
نفسها وسلطانها على الناس بالقهر . فهم يروجون تلك الفکرة حتى يبرروا 
بها أفعالهم الإجرامية . 

ولاجل ذلك يصور شاعر مبدع العامل لارل د 


ا غ وه 
فقال ابتلاني بداء las‏ 


Gale تخنثت يا‎ ols 
واسآمتي القَدَرٌ السباق‎ 


ولت الزناة على pyle‏ فقالوا بهذا SLE pad‏ 
cli,‏ لاکل مال الت أكلتَ وأنت شر 3 
فقال gas‏ في تیه ctl cast‏ | 

e a 5 على‎ be رل‎ 


هذا GF IS‏ العصور السابقة » وأمّا الجبريّ Goll‏ المعاصرء 
فقد أخذ هذا المنطق ونسبه إلى العوامل المادية ليصل إلى ما وصل إليه 
الجبري السابق من الإنحلال من القيود . 


۳۱۹ 


العوامل المکونة للشخصية 

إستند آصحاب هذه النظرية إلى st‏ الانسان وان كان Ve‏ في ظاهره 
ولكن إذا لوحظت العوامل التي تکون شخصيتة الفكرية » لحكمنا بأنه لا 
مناص له إلا بالجنوح إلى ما توحي إليه نفسيته . 

والعوامل المكونة لشخصيته : تفكراته وتعقلاته. وروحياته ونفسانياته 
تتلخص في النواميس التالية : 

. الثقافة » #- البيثة‎ -۲  » الوراثة‎ ١ 


ففي ناموس الوراثة » يرث الأولاد من آبائهم وأمهاتهم السجايا العليا 
أو الصفات الدنيئة » فهي تنتقل عن طريق الحيوان المنوي في الأب 
والبويضة في الأم إلى الوليد » ومن خيوطهما تنسج خيوط شخصيته › 
وبحسبها يكون سلوكه . 

Ul,‏ الثقافة والتعليم › فلهنا ايها تأثير في شخصية الانسان » فمن 
هذا الطريق تزرع في كيانه الشخصي الأفكار الخاصة من توحيد أو إلحاد » 
وثورة أو خمود » وقناعة أو حرص ٠.‏ إلى غير ذلك من الروحيات التي لها 
اقتضاء خاص وبحسبها يميل الإنسان إلى سلوك معين . 


وأما البيئة والمحيط . فالانسان وليد He‏ في سلوكه وخلقه » ولأجل 
ذلك نجد اختلاف السلوك في المجتمعات حسب اختلاف البيئات . 

هذه هى العوامل البناءة لشخصية الإنسان وروحياته » وكل إنسان 
بحوك على نولها ويعمل بحسب اقتضائها . وعلى ضوء هذا . فكل فعل 

ينتهى إلى de‏ موجبة لوجود الفعل » وليست هي الا شخصيته المتكونة من 
العوامل المحيطة به السائقة له نحو الفعل . حتی at‏ الإرادة التي Jas‏ رمز 
للاختيار 3 وليدة تلك العوامل في صقع النفس ۰ . فإذا كانت هذه العوامل 
خارجة عن الإختيار » فما ينتهي إليها كذلك 

يلاحظ عليه : اه لا شك في تأثير هذه العوامل في تكوين الشخصية › 


۳۷ 


ولکن ليس تأثيرها إلى درجة یسلب الاختبار من الإنسان.إذ لو صح هذا . للزم 
بطلان جهود المربين » وصيرورة أعمال المصلحين هواءً في شبك . بل هذه 
العوامل لا تعدو عن كونها مقتضيات وأرضيات تطلب أموراً حسب طببعتها » 
ولكن وراءها حرية الإنسان واختياره . وقد خلط المادي في هذه النظرية بين 
الایجاب والإقتضاء . والعلّة التامة daly‏ الناقصة . ولاجل إيضاح مدى تأثير 
هذه العوامل نبحث عن كل واحدة منها على وجه الإجمال . 

Ul‏ الورائة فهي ناموس مقبول في الجملة » ولكن لا يعلم حدودها 
سعة وضيقاً » فلا شك أن الأولاد يرثون الصفات الخلقية والروحية على وجه 
الإجمال ولكن ما يتركه الآباء والامهات في هذا المجال ينقسم إلى نوعين : 

۱- ما يفرض على الأولاد فرضاً لا يمكن إزالته مثل الحمق » 
والبلادة » والعقل والذكاء » والجبن والشجاعة وغير ذلك مما لا يمكن إزالثه 
في الأغلب بالجهود التربوية والإصلاحية . 


۲ - ما يره الأولاد على وجه الأرضية والإقتضاء » وبصورة تأثير العلة 
الناقصة » فيمكن إزالة آثاره بالوسائل التربوية والطرق العلمية وذلك 
كالأمراض الموروثة كالسل وغیره . ومثل هذا القسم طائفة كبيرة من 
الروحيات كحالة الطغيان والتمرد فإنه يمكن إزالتها برفع مستوى فكر الإنسان 
و 5 وایقافه على عواقب العصيان . فليس کل ما يرثه الأولاد من الاباء 
والامهانت مصیر) لازما Sais‏ تما > بل هناك فوق بعض ذلك إرادة الانسان 
واختیاره وسائر العوامل التربوية المغيرة لأرضية الوراثة . 

وأما التعليم والثقافة > فلا شك في ba gh‏ في شخصية الانسان 
ولتأثيرهما شواهد جمة في التاريخ » ولكن ليس دور التعليم في تكوين 
الشحصية على وجه الایجاب . فله قبول ما يلقى إليه من المفاهيم 
والتعاليم » “كما آن له رنضها . ولأجل ذلك يختلف خريجو الثقافة الواحدة 
بين قبل ا ورافض له . وهذا دليل على Sf‏ الثقافة لا تؤثر إلا 


۳۸ 


وأما الثالث من العوامل أعني البيئة . فلها دور خاص في تکوین 
الشحصية » فالقاطنون في المناطق الحارة تختلف طباعهم وروحياتهم عمن 
يعيشون في المناطق الباردة» لكن العوامل الطبيعية والجغرافية كالعاملين 
السابقين لا تبلغ في التأثير حدّ الجبر بحيث لا يتمكن الإنسان من التخلص 
من أثرها . 

فإذا كان تأثير كل منها تأثيراً اقتضائياً » فليس مجموعها أيضاً مؤثراً على 
وجه الإيجاب بحيث لا يمكن تغيير آثارها بالعوامل المشابهة . وليس الإنسان 
بعدما تأثر بالوراثة والثقافة والبيئة كمجسمة حجرية لا يمكن تغيبر صفتها أو 
جزئها إل بالقضاء عليها » بل الإنسان بعد ذلك قابل FOU‏ والتغيير في ظل 
عاملين مختلفين : 

١‏ التفكر والتدبّر في صالح أعماله وطالح أفعاله » وما يترتب عليهما 
من الآثار والمضاعفات . سواء أكانت الأفعال مناسبة لشخصيته المكونة في 
ظل تلك العوامل . أو منافية لها . وإنكار ذلك إنكار للبداهة ٠.‏ 

Of كان فيه » فلا شك‎ Le الوقوع في إطار ثقافة وبيئة تختلف‎ ١ 
لهذین العاملین » حتی في السنین المتأخرة من العمر » تأثير في إزالة بعض‎ 
أو کل ما خلفته العوامل السابقة . وهذا دلیل على أن المثلث الماضي لم‎ 
يكن مؤثراً بنحو الایجاب حتی لا يمكن التخلف عنه . بل التأثیر بشکل‎ 
. الاقتضاء‎ 

وفي الختام » لا يمكن لانسان أن ينكر دور الأنبياء والمصلحین في 
تغيير الاجیال والمجتمعات بعدما تمت شخصیتهم وتکونت روحیاتهم 
ونفسانيانهم وکم لذلك من شواهد تاريخية نترکها للباحث . 


۳۹ 


مناهج الاختیار 
)\( 


Aaj‏ وقفت في البحوث السابقة علی مناهج الجبر و ان 
" وقت البحث عن مناهج الا ختیار باختلافها > فاکثر المعتزلة من is‏ 
- کالنجار وأبى الحسين البصری۱) - يقولون بان أفعال العبد واقعة بقدرة 
العبد وحدها على سبيل الإستقلال بلا إيجاب بل باختیار:۳) . 

ولب مذهبهم ومن حذا st ee‏ الله 4 تعالى أوجد العباد وأقدرهم 
مشيئتهم > وطبق تدرتهم وا الله أراد منهم الإيمان والطاعة رکف 
الكفر والمعصية . قالوا : وعلى هذا يترتب أمور : 

: فائدة التكليف بالأوامر والنواهي » وفائدة الوعد والوعيد‎ -١ 

۲ - إستحقاق الثواب والعقاب . 

۳- تنزیه الله سبحانه عن إيجاد SLA‏ ثح والشرور من آنواع الکفر 
والمعاصي والمساوىء 06 
)\( لاحظ حاشية شرح المواقف ؛ لعبد الحکیم السيالكوتي » > Ye‏ ۰ ص ١46‏ . 
(؟) ولعل قولهم بلا إيجاب إشارة إلى أن الفعل حال الصدور لا بتصف بالرجوب أيضاًوالقاعدة الفلسفية 

( الشيء ما لم يجب لم يوجد ) غير مقبولة عندهم . 


۳۳۱ 


قال السید الشریف في ( شرح المواقف ) : « ان المعتزلة استدلوا 
بوجوه كثيرة مرجعها إلى أمر واحد وهو أنه لولا استقلال العبد بالفعل على 
سبيل الإختيار لبطل التكليف . وبطل التأديب الذي ورد به الشرع . وارتفع 
he‏ ‘ ا العبد أصلاً pe a‏ ‘ 
والعقاب »۲ . 

هذه هي النتائج المترتبة على أصلهم : استقلال العبد في آفعاله › 
وعدم وجود الصلة بينه وبين الله سبحانه . 

ولأجل أن نقف على نصوص المعتزلة في هذا الباب نقتطف من شرح 
الأصول الخمسة لقاضي القضاة عبد الجبار بن أحمد شيخ المعتزلة في 
عصره المتوفي عام 5١١‏ » عدة مقاطع : 

يقول : قد عُلم عقلاً وسمعاً فساد ما تقوله المجبرة الذين ينسبون أفعال 
العباد إلى الله تعالى وجملة القول في ذلك أن تصرفاتنا محتاجة إلينا ومتعلقة 
بنا لحدوثها . 


وعند pit‏ بن صفوان أنها لا تتعلق بنا ويقول إنما نحن كالظروف لها 

حتى إن LS GE‏ کان » وإن لم يخلق لم يكن . 

وعند ضرار بن عمرو آنها متعلقة بنا ومحتاجة إلينا » لکن جهة الحاجة 
إنما هو الکسب وقد شارك جهماً في المذهب وزاد عليه في الاحالة 
( الكسب ) . وما ذكره جهم على فساده معقول وما ذكره هو غير معقول 
أصلا . 

UG‏ المتخلفون من المجبرة فقد قسموا التصرفات قسمين » فجعلوا 
أحد القسمين متعلقاً بنا وهو المباشر » والقسم الآخر غير متعلق بنا وهو 


(۱) شرح المواقف › At‏ »> ص ۱۵۵ . ولاحظ الاسفارج ص ۳۷ . 


۳۳۲ 


ثم استدل القاضي على مذهبه بوجوه نشیر إلى بعضها : 

قال : والذي يدل على ذلك : 

الأول : أن نفصل بين المحسن والمسيء » وبين حسن الوجه 
وقبيحه » فنحمد المحسن على إحسانه ونذم المسيء على إساءته . ولا 
تجوز هذه الطريقة في حسن الوجه وقبيحه . ولا في طول القامة وقصرها . 
حتى لا يحسن منا أن نقول للطويل لم طالت قامتك ولا للقصير لما قصرت . 
كما يحسن أن نقول للظالم لم ظلمت وللکاذب لِم كذِيْت » فلولا أن أحدهما 
متعلق بنا وموجود من جهتنا بخلاف الاخر » والا لما وجب هذا الفصل » 
ولکان الحال في طول القامة وقصرها. کالحال في الظلم والکذب وقد عرف 
فساده . 

الثاني dl:‏ يلزم قبح مجاهدة أهل الروم وغیرهم من الکفار OY‏ للکفرة 
أن يقولوا : إن كان الجهاد د على ما خلق ف فینا وجعلنا بحیث لا یمکننا مفارقته 
والإنفكاك عنه فذلك جهاد لا معنى له . 


الثالث : ما ثبت من Of‏ العاقل لا یشوه نفسه كأن يعلق العظام في 
رقبته . وإذا وجب ذلك في الواحد متا فلأن يجب في حق القدیم تعالى وهو 
أحكم الحاكمين أولى وأحرى . وعلى مذهبهم ( المجبرة ) له تعالى شوه 
نفسه وسوأ الثناء علي عليه وأراد منهم کل ذلك تعالی Us‏ یقولون . 

الرابع : إن في أفعال العباد ما هو ظلم وجور , فلو كان تعالی خالقاً 
لها لوجب أن یکون ظالماً وجاثرا تعالى الله عن ذلك . 

الخامس : الاستدلال ly‏ من الآيات منها قوله : ما تری في خلت 
الرحمن مِنْ تفاّت 6 فقد نفی سبحانه التفاوت عن خلقه » ولیس المراد 
التفاوت فى الخلق لوجوده فيه » بل المراد التفاوت من جهة الحکمة . إذا 
ثبت هذا لم يصح في افعال العباد أن تکون من جهة الله تعالی لاشتمالها على 
التفاوت وغيره . 


س د 
)۱( سورة الملك : الآية ۳ ۰ 


۳۲۳ 


ثم Of‏ القاضي يرد على أدلة الاشاعرة التي نقلناها عنهم") . 

وأنت خبیر Sb‏ هذه الدلائل على فرض تمامیتها ترد القول بالجبر أي 
ارتباط أفعال العباد بالله سبحانه وانقطاعها عن العبد ولا تلبت العکس ‏ وان 
فعل العبد مخلوق للعبد لا صلة له بنحو من الأنحاء بالله سبحانه كما هو 
مدّعى المعتزلة . ولاجل ذلك هنا منهج ثالث وهو الأمر بين الأمرين كما 
سيوافيك : ۰ 

وفي الحقيقة؛ إن هذه الطائفة تتکر التوحيد الأفعالي الذي ركز عليه 
النقل والعقل » وغو أنه لا خالق ل الله سبحانه . 

توضيح ذلك : Sf‏ دافع المعتزلة إلى القول بالتفويض هو الحفاظ على 
وصف من أوصافه سبحانه وهو « العدل » . فلما كان العدل عندهم هو 
الاصل والأساس في ple‏ المباحث » عمدوا إلى تطبيق مسألة أفعال العباد 
عليه فخرجوا بهذه النتيجة : Sf‏ القول بكون أفعال العباد. مخلوقة لله سبحانه 
ينافي عدله . ولجأوا بعدها إلى القول بأنها من صنع العبد وليس لله فيها أي 
صنع . Wy‏ كان الأصل عند الأشاعرة هو التوحيد الأفعالي وأنه لا مؤثر 
إستقلالا ولا Ls‏ غين سبحانه . عمدوا الی تطبيق هذه المسالة علی 
أساسهم . فجعلوا آفعال العباد مخلوقة لله سبحانه وليس للعبد فیها صنع . 

فالطائفتان لم تتدبرا في مسألة أفعال العباد ۳ ls‏ > بل جعلتا 
النظر فيها فرعاً للنظر في الأصل الذي تبنتاه . وقد غفلتا عن ot‏ هناك طريقاً 
ie‏ يجتمع فيه الأصلان : التوحيد الأفعالي ووصف العدل»مع القول 
بالاختیار » كما سیتضح ذلك عند البحث عن المنهج الثالث للاختیار . 
فلنعطف عنان الکلام إلى الاصل الفلسفي الذي بني عليه القول بتفویض 
أفعال العباد إلى آنفسهم 


. لاحظ شرح الأصول الخمسة . ص ۳۳۲ وا۳۳ و٤٤۳ وهع۳ و۳۵۵ و۳۷۲‎ )١( 


۳ 


حاحة الممکن إلى العلة تتحصر في حدوثه 

قالوا : إِنَّ سر حاجة الممكن إلى الواجب والمعلول إلى العلّة هو 
حدوثه الذي يفسّر بالوجود المسبوق بالعدم وانقلاب العدم إليه . فإذا حدث 
الممكن ترتفع الحاجة » OY‏ البقاء شيء والحدوث شيء آخر . إذ الحدوث 
لا ينطبق الا على الوجود الأول القاطع للعدم . Ul,‏ الوجودات اللاحقة فلا 
تتصف بالحدوث بل تتصف بالبقاء . فعندئذ یکون الشيء في بقاء ذاته غير 
محتاج إلى العلة . فإذا كان هذا حال الذات » فکیف حال الأفعال » فلا 
يحتاج في أعماله إلى Ag‏ 


ولأجل ذلك یفعل العباد أو يتركون بقدرة وإرادة من أنفسهم > ولا صلة 
في هذه الحال بين الذات والأفعال. والواجب الحكيم سبحانه 8 


يقول الشيخ الرئيس حاكياً عقيدة المفوضة : « وقد يقولون:إنه إذا أوجد 
فقد زالت الحاجة إلى الفاعل حتى أنه لو Sad‏ الفاعل جاز أن يبقى المفعول 
موجوداً كما يشاهدونه من فقدان البناء وقوام البناء . وحتى of‏ كثيراً منهم لا 
يتحاشى أن يقول : لو جاز على الباري تعالى العدم LS‏ ضر عدمه وجود 
العالم أن العالم عندهم إنما احتاج إلى الباري تعالى في أن أوجده ( أخرجه 
من العدم إلى الوجود ( حتی كان بذلك heb‏ > فإذا جعل وحصل له الوجود 
من العدم . فكيف يخرج بعد ذلك الوجود عن العدم حتى يحتاج إلى 
الفاعل eq‏ 


تحلیل هذا الاصل ونقده 

Sy‏ هذا الاصل الذي بنى عليه القوم نظريتهم في آفعال العباد » بل في 
أفعال وآثار كل الكائنات » باطل لوجوه نشير إليها : 

الوجه الأول : إِنَّ مناط حاجة المعلول إلى العلّة هو الإمكان أي عدم 


(۱) الاشارات للشیخ الرئیس » ج ۰۳ ص 1۸ . لاحظ كشف المراد » الفصل الأول › 
المسألة ۲۹ ۰ والمسألة ٤٤‏ . والأسفار» ج۲ » ص ۲۰۵-۲۰۳ . 


۳۲۵ 


کون وجوده bet‏ من ذاته » وکون الوجود والعدم بالنسبة إلى ald‏ متساویان » 
وهذا الملاك موجود في حالتي البدء والبقاء » UL,‏ الحدوث فليس ملاكاً 
للحاجة فإنه عبارة عن تحقق الشيء بعد عدمه > ومثل هذا أمر انتزاعي ينتزع 
بعد اتصاف الماهية بالوجود»وملاك الحاجة يجب أن يكون قبل الوجود لا 
بعده . 


ان الحدوث أمر منتزع من الشيء بعد تحققه » ويقع في الدرجة 
الخامسة من محل حاجة الممكن إلى اله العلة . وذلك OY‏ الشي + یحتاج آولا ثم 
تقترنه العلة We‏ فتوجده We‏ فيتحقق الوجود اا فينتزع منه وصف 
ار uals‏ ات ون ie‏ مناط الحاجة الذي يجب أن یکون 
فى المرتبة الأولى وقد اشتهر قولهم : الشيء قُرَرَ ( تَصُوّر ) . فاحتاج » 
ا 3 فوجد »> فحدّث . 
وبعبارة ثانية : ذهب الحکماء إلى أن مناط الحاجة هو کون الشيء 
( الماهية ) متساوي النسبة إلى الوجود والعدم  aly‏ بذاته لا يقتضي شيا 
واحداً من الطرفين ولا يخرج عن حد الإستواء إلا بعلة قاهرة تجره إلى أحد 
الطرفين » وتخرجه عن حالة اللاإقتضاء إلى حالة الإقتضاء فإذا كان مناط 
الحاجة هو ذاك ( إن الشيء بالنظر إلى ذاته لا يقتضي شيئا ) فهو موجود في 
حالتي الحدوث والبقاء . والقول باستغناء الکون في بقائه » عن العف دون 
حدوثه » تخصیص للقاعدة العقلية التي تقول:ِن کل ممکن ما دام مکنا 
بمعنی ما دام کون الوجود غير نابع من ذاته یحتاج إلى علة , وتخصیص 
القاعدة العقلية مرفوض جدا . 
ويشير الحکیم المتالّه الشیخ محمد حسین الأصفهاني في منظومته إلى 
هذا الوجه بقوله : 
والافتقاز لازم OLY‏ من دون خاجة الی Lays‏ 
لا فرق ما بين الحدوث والبقا في لازم الذَّات Li iss‏ 


الوجه الثاني : إن القول. St‏ العالم المادي بحاجة إلى العلة في 


۳۳۹ 


الحدوك دون AEM‏ يشبه القول Ob‏ بعض أبعاد الجسم بحاجة إلى العلة دون 
الأبعاد الأخری jb.‏ لكل جسم بعدین » jee‏ مکانی وبعدا زمانياً ¢ فامتداد 
الجسم في أبعاده الثلاثة » يشكل بعده المكاني . كما of‏ بقاءه في عمود 
الزمان يشكل بعده الزماني . فالجسم باعتبار أبعاضه » ذو أبعاد مكانية › 
وباعتبار استمرار وجوده مدى الساعات والأيام ذو أبعاد زمانية فا أن حاجة 
الجسم | إلى العلّة لا تختص ببعض أجزائه وأبعاضه بل الجسم في كل بعد من 
الأبعاد المكانية محتاج إلى ala‏ فكذا هو محتاج إليها في جميع أبعاده 
الزمانية > حدوثا وبقاء من غير فرق بين ان الحدوث وان البقاء والآنات 
المتتالية . فالتفريق بين الحدوث والبقاء يشبه القول باستغناء الجسم في بعض 
أبعاضه عن dal‏ . فالبعد الزماني والمكاني وجهان لعملة واحدة » وبعدان 
لشيء واحد فلا يمكن التفكيك بينهما . 

وتظهر حقيقة هذا الوجه إذا وقفنا على OF‏ العالم في ظل الحركة 
الجوهرية . في تبدل مستمر » وتغيير دائم نافذين في جوهر الأشياء وطبيعة 
العالم المادي » فذوات الأشياء في تجدد دائم واندثار متواصل . والعالم 
حسب هذه النظرية أشبه بنهر جار تنعكس فيه صورة القمر » فالناظر الساذج 
يتصور Sf‏ هناك صورة منعكسة على الماء وهي باقية ثابتة والناظر الدقيق على 
أن الصور تتبدل حسب جريان الماء وسيلانه » فهناك صور مستمرة . 

وعلى ضوء هذه النظرية : العالم المادي أشبه بعين نابعة من دون 
توقف حتى لحظة واحدة . فإذا كان هذا حال العالم المادي » فكيف يصح 
لعاقل أن 0 :إن العالم ومنه الإنسان إنما يحتاج إلى العلة في حدوثه دون 
بقائه » مع أنه ليس هنا أي بقاء وثبات بل العالم في حدوث بعد حدوث 
وزوال بعد زوال » على وجه الإتصال والإستمرار بحيث يحسبه الساذج 
Hy‏ » وهو في حال الزوال والتبدل والسيلان : « وترى الجبال تحسبها 
جابدة وهي تمر مر السحاب OE‏ ۱ 


(۱) سورة النمل : الآية ۸۸ . البحث عن الحركة الجوهرية طویل الذیل وقد آشبع الأستاذ الکلام 
سه 


۳۳۷ 


الوجه الثالث : إن القول بحاجة الممکن إلى العلة في حدوثه دون بقائه 
غفلة عن واقعية المعلول ونسبته إلى علته فإن وزانه إليها وزان المعنی الحرفي 
بالنسبة إلى المعنی الاسمي . فکما أنه لیس للأول الخروج عن إطار الثاني في 
المراحل الثلاث : التصور ‏ والدّلالة » والتحقق . فهکذا المعلول لیس له 
الخروج عن إطار العلّة في حال من الحالین الحدوث » والبقاء*۲ . 

فإذا كان هذا حال المقاس عليه فاستوضح منه حال المقاس ‏ فإ 
المفاض منه سبحانه هو الوجود وهو لا يخلو عن إحدى خالتين : إمّا وجود 
واجب أو ممکن . والأول خلف OY‏ المفروض کونه Violas‏ > فثبت الثاني » 
وما هو كذلك لا یمکن أن یخرج Le‏ هو عليه ( الامکان ) فکما هو ممکن 
حدوثاً » ممکن بقاء » ومثل ذلك لا يستغني عن الواجب في حال من 
الحالات OY‏ الاستغناء آية انقلابه عن الامکان إلى الوجوب » وعن الفقر 
إلى الغنی . 

نعم » ما ذکرنا من النسبة إنما يجري في العلل » والمعالیل الالهية لا 
الفواعل الطبيعية » فالمعلول الالهي بالنسبة إلى علته هو ما ذکرناء والمراد 
من العلّة الإلهية مفیض الوجود ومعطیه کالنفس بالنسبة إلى الصور التي 
تخلقها في ضميرها . والارادة التي توجدها في موطنها ‏ ففي مثل هذه 
المعاليل » تكون نسبة المعلول إلى العلة» كنسبة المعنی الحرفي إلى 
الإسمي . 

Ut,‏ الفاعل الطبيعي كالنار بالنسبة إلى الإحراق » فخارج عن إطار 
بحثنا » إذ ليس هناك عليّة حقيقية » بل حديث العلية هناك لا يتجاوز عن 
تبدیل أجزاء النار إلى الحرارة . وذلك كما هو الحال في العلل الفيزيائية - 


ج 
فیها في بعض محاضراته . لاحظ کتاب ably‏ خالق الکون » ص ۵۲۵- 000 تجد فيه 
بغيتك ۰ 

(۲) سيوافيك توضيح هذا التشبيه عند البحث عن المنهج الثالث للاختیار وهو القول بالأمر بين 
الأمرين ۰ 


۳۳۸ 


والكيميائية . فالعلّية هناك تبدل المادة إلى غیرها في ظل شرائط وخصوصیات 
توجب التبدل وليس هناك حديث عن الا یجاد والاعطاء : 


وعلی ذلك فالتفویض أي استقلال الفاعل في الفعل یستلزم انقلاب 
الممکن وصیرورته واجبا في جهتین : 


لثانية : الإستغناء ل E‏ 
الذات . 


الوجه الرابع : إل القول بالتفويض يستلزم الشرك » أي الإعتقاد بوجود 
خالقین مستقلین E‏ العلّة العلیا التي أحدثت الموجودات والكائنات 
والانسان , والأخرى الانسان بل كل الکائنات فانها تستقل بعد الخلقة 
والحدوث في بقائها اولا Lot tb,‏ ثانياً . 

فلو قالت المعتزلة بالتفصیل بين الكائنات والانسان ونسبت آثار 
الکائنات إلى الواجب بحجة آنها لا تنافي العدل دون الانسانیکون التفصیل 
يلا i‏ 

ثم إن القوم استدلوا على المسألة العقلية (غناء الممكن في بقائه عن 

العلة ) 3 المحسوسة ‏ منها : بقاء البناء والمصنوعات بعد موت البناء 
والصانع » ولكن التمثيل في قير فحله SY‏ البناء والصانع فاعلان للحركة أي 
ضم بعض الأجزاء | إلى بعض والحركة تنتهي بانتهاء عملهما فضلا عن 
Oy‏ .ها بقاء البناء والمصنوعات توس خرن ال السائد فيهما فإن 
البناء یبقی فص القوی الطبيعية الکامنة فيه » التي آودعها الله سبحانه في 
صمیم الأشياء فليس للبناء والصانع فیها صنع Ul,‏ الهيئة والشکل فهما نتيجة 
اجتماع أجزاء صغيرة » فتحصل من المجموع هيئة خاصة وليس لهما فيها 
أيضاً صنم . 


۳۳۹ 


galt‏ أن قياس ne‏ بالمحسوس الذي ارتکبته المعتزلة قياس غير 
تام ولو آراد المحقق ارتکاب لهذا القیاس والتمثیل فعلیه أن یتمسك بالمثالین 
التاليين : 

الأول : إن مثل الموجودات الإمكانية بالنسبة إلى الواجب ‏ کمثل 
المصباح الكهربائي المضيء . فالحس الخاطیء ء يزعم at‏ الضوء المنبعث 
من هذا المصباح هو استمرار للضوء ء الأول » ویتصور أن المصباح Lait‏ یحتاج 
إلى المولّد الكهربائي في حدوث الضوء . دون استمراره . 

والحال Of‏ المصباح فاقد للإضاءة في مقام الذات محتاج في حصولها 
إلى ذلك المولد في کل لحظة لآن spall‏ المتلألیء a‏ 
استضاءة بعد استضاءة » واستنارة بعد استنارة من المولد الكهربائي . 
ينطفىء المصباح إذا انقطع الاتصال بينه وبين المولد ؟ فالعالم يشبه هذا 
المصباح الكهربائي ٠ ts‏ فهو لکونه فاقداً للوجود الذاتي ع إلى العلّة 
في حدوثه وبقائه لأنه يأخذ الوجود ti‏ بعد اه by‏ بعد زمان . 

الثاني : نفترض منطقة حارّة جافة تطلع علیها الشمس بأشعتها المحرقة 
الشديدة . فإذا آردنا أن تکون تلك المنطقة رطبة دائما بتقطیر الماء علیها 
وافاضته بما يشبه الرذاذ . فان هذا الأمر یتوقف على استمرار تقاطر الماء 
علیها ولو abst‏ لحظة ساد علیها الجفاف وصارت يابسة . 

فمثل الممكن الذي یتصف بالوجود باستمرار » مثل هذه الأرض 
المتصفة بالرطوبة دائماً » فكما SF‏ الثاني رهن استمرار إفاضة قطرات الماء 
عليها آنا بعد آن » فهكذا الأول لا يتحقق الا باستمرار إفاضة الوجود عليه آنا 
بعد آن . ولو انقطع الفيض والصلة بينه وبين المفيض لانعدم ولم يبق منه 


أثر . 


۳۳۰ 


التفويض في الکتاب والسنة 

إن الذكر الحكيم يرد التفویض بحماس ووضوح : 

١‏ يقول سبحانه : يا ها اس نم EN ABN‏ الله والله A‏ الغتي 
الحَمِيدٌُ 204 . 

فالآية نص في کون الفقر ثابت للإنسان في جميع الأحوال » فكيف 
يستغنى عنه سبحانه بعد حدوثه » وفي بقائه . أو كيف يستغنى في فعله عن 
الواجب مع سيادة الفقر عليه . 

؟ ‏ ویقول سبحانه : UD‏ أصابَك من ES‏ من الله وا DSI‏ ین 
مه ab (4 LE SI‏ تعالى ينسب الحسنة الصادرة من العبد إليه 
تعالی . فلو لم تكن هناك صلة بين الخالق وفعل العبد فما معنی هذه 
النسبة ؟ . 

۳ ویقول سبحانه : pA LP‏ بضارین به من gdb Yosh‏ 
الله OE‏ . 

oy 5 SE A ويقول سبحانه : عم امن ة‎ ot 
. ) الله چ(‎ 

ه - ویقول سبحانه : « فَهَرَمُوهُمُ OL‏ الله 04" . 


۳ 5 5 2 a ac of e coe e 
ويقول سبحانه : ® وما كان لنفس ان تموت إلا بإِذنٍ الله کتابا‎ - ١ 
OG IS 


(۱) سورة فاطر : الآية ۱۵ . 

(۲) سورة النساء : الآية ۷۹ . 

(۳) سورة البقرة : الآية ۱۰۲ . 
)٤(‏ سورة البقرة : الاية ۲6۹ . 
)0( سورة البقرة : الآية ۲۵۱ . 
)1( سورة آل عمران : الآية ۱6۵ . 


۳۳۱ 


- ويقول سبحانه : Uy‏ ان لس ان تین الا بان الله 224 . 

إلى غير ذلك من الآيات التي تقيد فعل الانسان باذنه » والمراد منه 
مشیکته سبحانه فیکون اکر اا ال الماد راشا ق |طارمشینته مال فكيف 
تستقل عنه سبحانه ؟ وما ورد في الذكر الحكيم مما یفند هذه المزعمة أكثر 
من ذلك . وقد ذكرنا بعض الآيات عند البحث عن الجبر الأشعري فلاحظ . 

Uy‏ السئة » فقد تضافرت الروايات على نقد نظرية التفويض بصور 

-١‏ روی الصدوق في ( الأمالي ) عن سم قال : قال أبو عبد الله 
( عليه السلام) : « إنا لا نقول جبرا ولا تفویضاً ,۲۱ . 


۲ - روى الصدوق في ( الأمالي ) Lal‏ عن حريز عن أبي عبد الله 
( عليه السلام ) قال : « الناس في القدر على ثلاثة أوجه : رجل زعم أن الله 
عز وجل أجبر الناس على المعاصي فهذا قد ظلم الله عز وجل في حكمه » 
وهو کافر . ورجل يزعم أن الامر مفوض ال فهذا وهن الله في سلطانه » 
فهو كافر | لجل واه زر كلف الماد ا يطيون ولم يكلفهم ما 
لا يطيقون فإذا أحسن حمد الله وإذا أساء استغفر الله »> فهذا مسلم 


بالغ ۷" . 


۳ - روی الطبرسي في ( الاحتجاج ) عن أبي حمزة الثمالي أنه قال : 

ل yf‏ جعفر للحسن البصري SM»:‏ أن تقول بالتفویض فان الله عز وجل 
ل حرم على a‏ 
ظلماً Oc‏ 


)1( سورة يونس : الآية ۱۰۰ . 

(۲) البحار. ج ۵ . کتاب العدل والمعاد . ص ‏ . ح ۱ . 
(۳) المصدر السابق . ص ۰۱۰ ح ۱8 . 

)8( المصدر السایق . We‏ 


۲ 


٤‏ - روی الصدوق في ( توحیده ) » والبرقي في ( محاسنه ) عن 
هشام بن سالم عن أبي عبد الله ( عليه السلام ) قال : « الله تبارك وتعالی 
أكرم من أن يكلف الناس ما لا يطيقون , والله Gel‏ من أن يكون في سلطانه ما 
لا يريد »۲۲۲ . 

0- روى الصدوق في ( توحیده ) عن حفص بن قرط : عن ابي 
عبد الله ( عليه السلام ) قال : قال رسول الله ( صلى الله عليه واله):« من 
زعم Of‏ الله تبارك وتعالى يأمر بالسوء والفحشاء فقد كذب على الله . ومن 
زعم OF‏ الخير والشر بغير مشيّة الله » فقد أخرج الله من سلطانه . ومن زعم 
ST‏ المعاصي بغير قوّة الله » فقد كذب على الله » ومن كذب على الله أدخله 
الله OW‏ 

) روى الصدوق في ( عيون آخبار الرضا ) عن الرضا ( عليه السلام‎ - ١ 
أنه قال : « مساكين القدرية » أرادوا أن يصفوا الله عر وجل بعدله فأخرجوه‎ 
من قدرته وسلطانه »© . والحديث يشير إلى ما ذكرناه في صدر البحث من‎ 
المعتزلة لما جعلوا العدل اصلا فرّعوا القول بالتفويض عليه . غافلين عن‎ dt 
. الطريق الذي يجمع بين العدل ووقوع الفعل في سلطانه سبحانه‎ 


(۱) المصدر السابق » ح ٠٤‏ . والتوحيد للصدوق باب نفي الجبر والتفويض » ص ۰۳5۰ 
ح 6 . 

(۲) المصدر السابق » ح ۸۵ . والتوحید » ص ۳۵۹۹ ۰ ح ۲ . 

(۳) المصدر السابق 6 ص OF‏ 6 ح ٩۳‏ . 


۳۳۳ 


مناهج الاختبار 
(X)‏ 


الاختیار لدی الوجودیین 


الإختيار لدى الوجوديين - الذائع الصيت في الغرب - یقوم مقام 
التفويض لدى المعتزلة في الشرق الإسلامي غير St‏ الداعي يختلف عند 
الفرقتين ٠‏ فالمعتزلي الشرقي قال بثبوت الإختيار للانسان في أفعاله بصورة 
التفويض lim‏ على العدل الإلهي . والوجودي الغربي ذهب إلى ان 
الانسان يتكون ويتولد مجرداً عن كل لون وصبغة » وعن كل ميل وغريزة » 
للحفاظ على حريته وعدم انسياقه بالذات إلى جانب خاص . 

دإذاكانالتفويض المعتزلي رد فعل على الجبر المعروف بين أهل 
الحدیث والحنابلة ۰ ثم الأشاعرة » فالا تیار لدى الوجوديين بالنحو السابق 
رد فعل على الجبري المادي الذي يعتقد بان الانسان یتولد وهو أسير عامل 
الوراثة ثم الثقافة والبيئة . فالوجوديون تقدموا في إثبات الإختيار إلى حدٌ 
أنكروا أن يكون لغير فعل الإنسان وعمله تأثير في تكون شخصيته . 

ومن رواد هذا المسلك في الأوساط الغربية الفيلسوف الفرنسي جا 
يول (OL‏ وحاصل مذهبه : 


. ۱۹۰۵ ولد في باريس عام‎ )١( 


۳۳۵ 


Of‏ وجود الإنسان متقدم على طبيعته وماهيته فهو يتكون بلا ماهية ويتولد 
بلا قید . ثم asl‏ بفعله وعمله في ظل إرادته واختياره ‏ يصنع لنفسه 
شخصية . وعلی ذلك فما اشتهر من وجود المیول والغرائز في الوجود 
الانساني التي تضفي على وجود الانسان لوناً وصبغة وتوجد فيه انحيازاً إلى 
نقطة وتمایلا إلى شيء ۰ لیس بصحیح OF‏ الاعتراف بوجود هذه الغرائزء 
سواء أكانت علوية أو سفلية یزاحم اختیاره وحریته » ویسلب منه الحرية التامة 
والتساوي HHL‏ إلى کل شيء . 

فلاجل الحفاظ على حرية الانسان وکونه موجوداً VS‏ بالإختيار وحراً 
في الانتخاب يجت IS]‏ کل عقيدة مسبقه «یرید نفي القضاء والقدر ) » 
وکل nae‏ یجعله فا . وهذا هو المراد مما اشتهر منهم بان الإنسان یتکون 
بلا ماهیة() . 


مناقشة النظرية 

5 للاتسان ماهیتین : 

۲ ماهية خاصة يكتسبها في ضوء إرادته عن طريق العمل . 

وعدم التفرقة بين الماهيتين دفعهم إلى الإعتقاد بتكون الإنسان وتولده 
مجردا عن كل صبخة Rade‏ وسائقة ثقة ذاتية . 

أما الطبيعة العامة ٠‏ فهي عبارة عن الطاقات والمواهب الإلهية المودعة 
في وجوده وهي ميول طبيعية تسوقه إلى نقطة خاصة فيها سعادته أو شقاؤه وقد 
أعطى سبحانه . زمامها بيد الانسان المختار في كيفية الاستفادة منها LS‏ 


Sy‏ ونحن نعترف St‏ هذه المواهب والإستعدادات توجد في نفس 
الإنسان محدودية خاصة ونحقق في وجوده انحیازا إلى جانب 3 ولكنها لا 
تعدو عن کونها قابلیات وافتضاءات وأرضيات لأهداف خاصة » ولكن زمام 


)1( عصر التجزية والتحليل » ص ۱۲۵ . 


۳۳۹ 


الاختیار فیها بيد الانسان المختار فله أن یتطلب بهذه المواهب ما شاء . كما 
له أن يترك الاستفادة منهاء بل له أن یکافحها . 

والذي يدل على ذلك ما کشف عنه العلم من أنَّ الانسان یتولد وفيه 
طاقات وسوائق متضادة ومختلفة » وکل يطلب منشودا Lele‏ > ولولا هذه 
الطاقات المتضادة لما وصل الانسان إلى قمة التکامل.مثلا : 


الانسان جبل على حب النفس ٠‏ ویظهر هذا منه من نعومة أظفاره » 
وفي الوقت نفسه جبل على حب الخير ویظهر بعد سنین من حياته . فالانسان 
المختار یستفید من تلك المیول الطبيعية على حد لا یجعله حب الذات 
bye‏ کارا کما لا یجعله حب الخیر GL]‏ تارکا ومهملا لحیاته . 
فالحفاظ على حرية الإنسان لا یتوقف على إنكار الفطریات والغرائز بل يكفي 
في ذلك القول بان للانسان ماهية عامة موجودة في جميع الأفراد لیس للانسان 
فى الإنطاع ها آي منم ودخالة وناي اخاصة + تحص لها عن طريق 
العمل كما سنشرحه . 


ul,‏ الطبيعة الخاصة . فهي عبارة Le‏ يتكون في نفس الانسان من 
الروحیات العالية أو الدانية نتيجة استفادته من تلك المواهب الأولية » إفراطاً 
آو Ua, is‏ أو اعتدالا . مثلا قد أودعت يد الخلقة في وجود الانسان Nes‏ 
سافلة کالغضب . وفي الوقت نفسه أودعت میولا عالية کالرحمة والرأفة . 
فربما یتجلی الانسان في مسرح الحياة سبعاً ضارياً لافراطه في آعماله قوة 
الغضب . كما قد يتجلى إنساناً مهملا تاركاً لحقوقه الفردية والاجتماعية 
وفريسة للمعتدین لتفریطه في آعمالها . وقد یتجلی إنساناً مثالياً يستفيد منها 
على i>‏ الإعتدال بالموازنة مع جانب الرحمة والرأفة فیدفع عن نفسه 
الاعتداءات وفي بعض الأحيان يؤثر غیره ویقوم بحاجات بني نوعه . فهناك 
شخصیات ثلاث تتکون في الفرد الانسانی حسب إعماله تلك الموهبة ‏ 
الالهية . وقس عليه gle‏ المیول والغرائز عالية کانت gf‏ سافلة » انسانية کانت 
أو حيوانية . 
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ثم 7 سعادة الانسان وشقاءه ليسا رهن الماهية العامة » والاعتراف بها 
لا یمس بکرامة سعادته » كما لا یجعله فى عداد الأتقیاء . بل الماهیات 
العامة تَّد له طریق السعادة خصوصاً الفطريات العالية الانسانية التي کشف 
عنها العلم وهي : 

۱- روح الاستقراء واکتشاف الحقائق 

۲ - حب الخیر والنزوع إلى البر والمعروف . 

۳- علاقته بالجمال في مجالات الطبيعية والصناعة . 

. الشعور الديني الذي يتأجج لدی الشباب في سن البلوغ‎ - ٤ 

فهذه المیول النابعة من داخل الانسان وفطرته هي ماهيتد العامة وکلها 

قه إلى الخیر وتصده عن الشر . لکن على وجه الاقتضاء فهناك إنسان 

یستخدم تلك المواهب في ظل الاختیار والارادة ویکون عالماً کاشفاً عن 
السنن الكونية » وإنسانا بارا يفل الخير لي ترجه وموجودا فان بصع 
المصنوعات الدقيقة » وانسانا إلهيا » یعتقد Ob‏ وراء العالم عالما اخر وأن 
Ge Sha‏ للکون وله تجاه خالقه مسژولیات وتکالیف . 

كما Sf‏ هناك إنسان يترك الاستفادة منها أو من بعضها فیسقط في 
المهاوي ويتجلّى على خلاف الإنسان المتقدم . 

فالإعتراف بهذه الفطريات لا يجعل الانسان جاهز الصنع » كما 
عرفت . فان الذي يرتبط بهذه الفطريات إنما هی شخصيته العامة وم 
شخصيته الخاصة فهي ا 


(esas‏ 5 مبدع Gish‏ ثم يعدن على ISI‏ باهیه ale‏ للانسان في 
van‏ المجالات » فهو یعترف at‏ الإنسان يتولد في إطار قيود خاصة منها 
st‏ وجوده متعلق بهذا العالم »> ويعيش tle‏ اجتماعية » وان موجود فان » 
وغير ذلك من الحدود والقیود . 


أقول : إِنَّ الحدود والقیود التي Los‏ شخصية الانسان لا من قبل نفسه 


۳۳۸ 


آکثر مما اعترف به » فكل انسان يعيش بين أحضان العالم المادي محکوم 
بقوانین الکون الفيزيائية والكيميائية . 

والظاهر of‏ أصحاب النظرية قد ابتدعوا المدعی وصاغوه فى قالب 
حاص لغايات اجتماعية ثم ذهبوا - للحفاظ على المدعی - إلى إنكار 
الفطریات والغرائز المودوعة في وجوده وهو آشبه باتخاذ موقف خاص في 
موضوع ثم Jari‏ الدلیل عليه . 


0 4 * 


۳۳۹ 


مناهج الإختيار 
02 


الإختيار في مذهب الأمر بين الأمرين 


آن أصحاب المناهج الفكرية » في مسألة أفعال الإنسان » اعتقدوا Sb‏ 
الحق ينحصر في القول بالجبر أو التفويض واه نه ليس هناك طريق تی ثالث يسلكه 
الانسان الباحث ویحفظ آساس القول بهما . وقد عرفت col Sf‏ إلى 
الجبر في العصور الأولى كان لأجل التحفظ على التوحید الأفعالي و لا 
خالق الا هو . كما أن الا نحیاز إلى التفویض كان لغاية التحفظ على عدله 
سبحانه فالأشاعرة جنحوا إلى الجبر حرصاً على الأصل الأول » والمعتزلة إلى 
الثاني حرصاً على أصل العدل . وكلا الطرفين غفل عن نظرية WE‏ يوافقها 
Ja‏ ویدعمها ZU, tS‏ وفیها الحفاظ علی کل من اسل التوحید 
والعدل . مع نزاهتها » عن مضاعفات القولین . فاِنْ في القول بالجبر بطلان 
البعث والتکلیف . وفي القول بالتفویض الثنوية والشرك . 

فهذه النظرية الثالثة > جامعة وحافظة لما یتبناه الطرفان من الأصول 
وفي الوقت نفسه منزهة عن التوالي والمفاسد . وهذا هو مذهب الأمر بين 
الأمرين الذي لم يزل أئمة أهل البيت ( عليهم السلام ) يحثون عليه » من 
لدن حمي ai‏ الجدال في أفعال الإنسان من حيث القضاء والقدر أو 
غيرهما . غير أن كثر المتكلمين من الس لم يقفوا على تلك النظرية با أو 
لم يتأملوا فيها . وقل فيهم من تأمل فيها وصرّح بصدقها کالامام الرّازي في 
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تفسيره والشيخ عبده في رسالة التوحيد") » فهما من قادة هذا المذاهب بين 
أهل السنة » ولكن غيرهما بين جبري لا يرى للانسان حرية واختياراً 5 
وتفويضي وقع في حبال الشرك حو ا يسو اي 
المعتزلة بالسيوف التي سلطت عليهم فلم يبق منهم ولا من آثارهم وكتبهم إلا 
tes‏ لا يذكر. 


Dr حقيقة هذا المذهب فتتعين في ظل أمور‎ Ul, 


الأول - الإمكان في الماهية غير الإمكان في الوجود 

5 الإمكان تارة یقع lines‏ للماهية وأخرى ver‏ للوجود » والمقصود 
منه في الأول تساوي ماهية الشيء ء بالنسبة إلى الوجود والعدم > بمعنى أنها 
واقعة في مركز الداثرة » فلا تخرج عنه إلى أحد الطرفین لا بعامل يخرجها 
عن JE‏ التساوي ويضفي علیها لزوم الاتصاف بأحدهما » وهذا واضح . 

UM,‏ إذا وقعت وصفاً للوجود بما هو وجود الذي يعبر عنه بالوجود 
الإمكاني ويُعَدٌ فعلا للواجب ‏ فليس معنی إمكانه تساوي نسبته إلى الوجود 
والعدم . لان ثبوت الشيء ء لنفسه ضروري » وسلبه عنه ممتنع فلا معنی لأن 
يقال إن نسبة الوجود إلى الوجود الامکاني تساوي نسبته إلى العدم بل نسبة 
الوجود إليه ضرورية ونسبة العدم إليه ممتنعة . 


بل معنی توصیف الوجود بالامکان عبارة عن کونه قائماً بالعلة بجمیع 
شوونه وخصوصياته . 

فكلما وصف الوجود بما هو وجود عار عن الماهية « وصادر عن العلّة 
الواجبة 3 يراد منه التعلق والقیام 6 والصلة والإرتباط لا التساوي ۰ فافهم 
ذلك . 


. سيوافيك نصوصهما في مطاف البحث‎ )١( 
وقد أوعزنا إليها في الأبحاث السابقة عند الرذ على نظرية الطائفتين من الأشاعرة والمفوضة‎ )۲( 
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الثاني - ما هو المراد من قیام المعلول بعلته 
إذا كان es‏ الوجود بالامکان بمعنی قیامه بعلته > یقع الکلام في 
حقيقة ذلك القيام وأنه من أي و . فهل هو من قبيل قيام العرض 
بموضوعه أو الجوهر بمحله؟ أو أن قيامه بها يرجع إلى معنى دقيق ويشبه قیام 
المعنى الحرفي بالمعنى الاسمي في المراحل الثلاث ۰ التصور والدلالة 
والتحقق؟. اليك البیان : ۱ 

إذا قلت :سرت من البصرة إلى الكوفةء فهناك معانٍ إسمية هي السیر 
والبصرة والکوفة . ومعنی حرفي وهو کون السیر مبدوءاً من البصرة ومنتهياً 
إلى الكوفة . فالابتداء والانتهاء المفهومان من كلمتي « من » و « إلى » فاقدان 
للاستقلال في مجال التصور فلا یتصوران مستقلین ومنفکین عن تصور البصرة 
والکوفة » Yy‏ لعاد المعنی الحرفي معنی إسمياً > ولصار نظیر قولنا : 
« الابتداء خير من الانتهاء » . 

وكذلك فاقدان للاستقلال في مجال الدلالة فلا یدلان على شیء إذا 
انقکتا عن مدخولیهما . ۱ ۱ 

كما هما فاقدان للاستقلال في مقام التحقق والوجود . فليس للابتداء 
الحرفي وجود مستقل منفك عن متعلقه » كما ليس للإنتهاء الحرفي وجود 
كذلك . 

فالحفاظ على المعنی الحرفي لا یتحقق إل بثبوت عدم الاستقلال له 
في المجالات الماضية › I‏ لخرج عن HS‏ معنی os‏ 


وعلى ضوء ذلك يتبين وزان الوجود الإمكاني الذي به تتجلى الأشياء 
وتتحقق الماهیات ‏ وبه تصير الماهيات كالشجر والحيوان والإنسان من 
الأعيان الخارجية » فان وزانه إلى الواجب لا يعدو عن وزان المعنى الحرفي 
إلى الاسمي . وذلك by‏ الصادر من الواجب هو الوجود وهو لا يخلو من 
قسمین : اما واجب أو ممکن . والأول خلف لکون المفروض معلولیته 
وصدوره عنه » وما هو کذلك لا يمكن أن یخرج عما هو عليه . فیتعین 


rer 


الثاني . وقد عرفت af‏ معنی الامکان في الوجود غير الامکان في الماهية وان 
معناه في الأول كونه متعلقاً بالعلة وقائما بها بجميع شؤونه وخصوصياته ‏ 
والامکان نافذ فيه وراس في واقعه رسوخ الحياة ذ في الموجود الحيّ » وعند 
ذلك يكون الإرتباط بالعلة والقیام بها غير خارج oe‏ واقع الوجود الإمكاني 
ویکون الفقر والربط نفس ذاته وعین واقعه . ولا فلو كان في حاق الذات غنياً 
ثم عرض له الفقر یلزم الخلف ۰ وخروج الموجود الغني عن کونه غنياًءإلى 

حيز الفقر والحاجه . 

وعلی هذا الأصلءلا يمكن إنكار the‏ الوجودات الإمكانية بالله سبحانه 
من غير فرق بين الإنسان وغيره » وتبطل نظرية التفويض القائلة بانقطاع 
الصلة بين المبدأ والموجودات الإمكانية . وهذه الحقيقة صادقة في الفواعل 
الإلهية والمّل غير الطبيعية ففیها یصدق ما ذکرنا من الوزان والمكانة Uy‏ 
الملل یه تصلق اة عليه مر ا الجا كا لام د 


الثالث - وحدة حفيقة الوجود يلازم po‏ في جميع المراتب 
قل وقع النزاع بين الفلاسفة في أن الوجود الواجب والوجود الإمكاني 
هل هما حقيقت ان متباينتان بحيث لاصلة جامعة بين أبدأء وأن إطلاق الوجود 
2 من باب إطلاق اللفظ الموضوع لمعنیین متباینین » کالعین ae‏ 
تارة للشمس وأخرى للذهب » أو آنهما من مقولة واحدة یجمعهما قدر مشتر 
وهو الوجود وطرد العدم وما يفيد oly . OWS‏ الوجود یطلق علیهما بوضع 
واحد ویمعنی مفرد > واطلاق المعنی الواحد على الشیئین یقتضی وجود قدر 
مشترك بينهما وال يلزم انتزاع المعنی الواحد بما هو معنی واحد من الأشياء 
الكثيرة التي لا جهة وحدة بينها . 


)1( وهذه العناوین ليست معرفات حقيقية بل هي عناوین مشيرة إلى حقيقة مجهولة SP‏ حقيقة 
الوجود لا یقدر الانسان على درکها « OY‏ أدوات المعرفة لا تتجاوز الذهن والذهنیات » وهي 
لا تدرك الحقيقة الخارجية بل الم فاهیم العارية عنها کمفهوم النار . وآما حقيقة الوجود فهي 
نفس العينية الخارجية » فکیف یمکن أن تکون مذركة للذهن ؟! . 


Yet 


والحق هو الثاني › لما عرفت من البرهان وعلیه الحکماء غير 
المشائیین . وعلی ضوء هذا الأصل › إذا كانت الحقيقة في مرتبه من 
المراتب ذات آثر خاص » يجب أن یوجد ذلك الأثر في المراتب النازلة » 
أخذاً بوحدة الحقيقة » نعم یکون الأثر من حيث الشدة والضعف ‏ تابعاً 
للموثر من هذه الحيثية » فالوجود Calg‏ انه آقوی وأشد » یکون العلم 
والدرك والحياة والتأثير فيه مثله . والوجود الإمكاني بما أن الوجود فيه أصّعف 
يكون أثره مثله . ولاجل ذلك ذهب الإلهيون إلى القول بسريان العلم والحياة 
والقدرة إلى جميع مراتب الوجود الإمكاني وقد أثبتوه بهذا البرهان وحكموا 
بصحته من طريق الكشف والشهود » ويشهد الكتاب العزيز على صحة 
نظريتهم في مجال السريان العلمي والدركي إلى جميع مراتب الوجود حتى 
الجماد(۱) . 

وعلى ضوء هذا الأصل > تبطل نظرية الأشاعرة المخصصة للتأثير 
بالواجب سبحانه » والسالبة له عن سائر المراتب زاعمة أنه مقتضی التوحید 
الأفعالي > مع أنه كما يتحقق بسلب التأثير عما Le‏ سواه يتحقق بتخصيص التأثير 
الاستقلالي بالله سبحانه وإرجاع تأثير الوجود في المراتب الإمكانية | إلى إذنه 
ومشیئته . والثاني هو المتعین لما عرفت من البرهان . 

إذا وقفت على هذه الأصول تقف على النظرية الوسطى في المقام وأنه 
لا يمكن تصوير فعل العبد مستقلا عن الواجب » cas Le‏ غير قائم به » 
قضاء لكون الفعل واا إمكانياً > والوجود الإمكاني حقيقته التعلق والصلة 
والربط . كما أنه لا يمكن إنكار دور العبد بل سائر العلل في آثارها قضاء 
لحکم الاصل الثالث من أن الرجرد فی اي مرتبة کات من المراتب لا یخلو 
عن تأر ودخالة فيما يظهر منه من «SPM‏ أو يقوم به من الأفعال . فالفعل 
یخن إلى الواجب من جهة ومستند إلى العبد من جهة أخرى . فليس الفعل 


)1( وقد أوعزنا إلى الآيات الناظرة إلى سريان العلم وإن أردت التفصيل فلاحظ مفاهيم القران 
»الجزء الأولءص ۲۰۷ - ۲۳۸ . 
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فعله سبحائه بحیث OS‏ منقطعاً عن العبد بتاتاً ویکون دوره دور المحل 
والظرف لظهور الفعل . كما أنه ليس فعل العبد فقط حتی یکون منقطعاً عن 
الواجب»قضاء بکون الفعل بل الفاعل 6 أمرين ممكنين غير مستغنيين عن 
الواجب في أن من الانات . 

وفي هذه النظرية جمال التوحید الافعالي مها عن الجبر . كما أن فیها 
محاسن العدل منرّهاً عن مغبة الشرك والثنوية 3 يدرك ذلك كل من آمعن 
النظر . وينطبق عليها قول الام أمير المؤمنين ( عليه السلام ) : « اليمين 
والشمال iiss‏ ¢ والطریق الوسطی هي الجادة علیها باقي الكتاب واثار 
all‏ 200 . 

هذا إجمال النظرية حسب ما تسوق إليه البراهین الفلسفية » ولکن رفع 
الستار عن وجهها یحتاج إلى تمثیل يحقق واقعية النظرية بشکل محسوس . 
وما ذكروا من الأمثلة يختلف حسب إدراك الممثل حقيقة هذه النظرية وإليك 


أ الله فاعل بالتسبيب والعبد بالمباشرة 

إن كثيراً من محققي الإمامية صوّروا هذه النظرية بما يوجبه هذا العنوان 
فجعلوا نسبة الفعل إلى اق ند تیه وخا العبد نسبة مباشرية بحجة 
آن الله سبحانه وهب الوجود والحياة والعلم والقدرة لعباده » وجعلها في 
اختیارهم ون العبد هو الذي يصرف الموهوب في أي مورد شاء » فینسب 
الفعل إليه سبحانه لأجل كونه معطي المبادىء ومفيض الوجود والقدرة > وإلى 
العبد لأنه الذي يصرفها فى أي مورد شاء . والمثال الذي يبين حقيقة 
النظريات الثلاث في هذا المجال هو ما ذكره المحقق الخوئى فى تعاليقه 
القيّمة على أجود التقريرات » ومحاضراته الملقاة على تلاميذه وإليك خلاصة 
البيان » قال : 


(۱) نهج البلاغة » الخطبة ٠١‏ . 


۳۹ 


لى lass ies.‏ مرتعش اليد فاقد القدرة » فإذا ربط رجل بيده 
المرتعشة سيفاً قاطعاً وهو یعلم OF‏ السیف المشدود في يده سیقع على آخر 
ويهلكه . فاذا وقع السیف وقتل » ینسب القتل إلى من ربط يده بالسیف دون 
صاحب اليد الذي كان مسلوب القدرة في حفظ يده . 

ولو فرضنا أن رجلا اعطی سيفاً لمن يملك حركة يده وتنفیذ إرادته فقتل 
هو به رجلا » فالأمر على العكس » فالقتل ينسب إلى المباشر دون من 
أعطى . 

ولكن لو فرضنا شخصاً مشلول اليد ( لا مرتعشها ) غير قادر على 
الحركة | ‘I‏ بإيصال رجل آخر التيار الكهربائي إليه ليبعث في عضلاته قوة 
ونشاطاً بحيث یکون رأس السلك الكهربائي بيد الرجل بحيث لو رفع يده في 
آن انقطعت القوة عن جسم هذا الشخص في الحال وأصبح عاجزاً . فلو 
أوصل الرجل تلك القوة إلى جسم هذا الشخص فذهب باختياره وقتل إنساناً 
والرجل يعلم بما فعله » ففي مثل ذلك يستند الفعل إلى كل منهما . ام إلى 
المباشر فلأنه قد فعل باختياره وإعمال قدرته » وأما إلى الموصل فلانه أقدره 
وأعطاه التمكن حتى في حال الفعل والإشتغال بالقتل » وكان متمكناً من قطع 
القوة عنه في كل أن شاء وأراد . 

فالجبري يمثل فعل العبد بالنسبة إلى الله تعالى كالمثال الأول » حيث 
df‏ اليد المرتعشة فاقدة للاختیار ومضطرة إلى الإهلاك . 

كما OF‏ التفويضي يمثل نسبة فعله إليه كالمثال الثاني » لوو يسور أن 
العبد يحتاج إلى إفاضة القدرة والحياة منه سبحانه حدوثاً لا بقاء والعلّة الأولى 
كافية في ela‏ القدرة فيه إلى نهاية المطاف ¢ كما أنه كان الأمر في المثال 
كذلك فكان الإنسان محتاجاً إلى رجل آخر في أخذ السيف . وبعد الحصول 
علیه انقطعت حاجته إلى gana‏ 

والقائل بالأمر بين الأمرین یصور النسبة کالمثال الثالث ‏ فالانسان في 
کل حال یحتاج إلى إفاضة القوة والحياة منه إليه بحيث لو قطع الفیض في أن 


۳۷ 


Joly‏ بطلت الحياة والقدرة » فهو حين الفعل یفعل بقوة مفاضة منه وحياة 
كذلك من غير فرق بين الحدوث والبقاء . - إلى أن قال ‏ : Sf‏ للفعل الصادر 
من العبد نسبتين واقعيتين إحداهما نسبته إلى فاعله بالمباشرة باعتبار صدوره 
منه باختياره واعمال قدرته . وثانيهما نسبته إلى الله تعالى باعتبار أنه معطي 
الحياة والقدرة في كل أن وبصورة مستمرة حتى في أن اشتغاله بالعمل) . 

وهذا التمثيل مع كونه رفيع المنزلة في تبیین المقصود الا أن الفلاسفة 
الإلهيين لا يرضون بالقول بان النفس تستخدم القوى كمن يستخدم iss‏ أو 
Lore‏ قائلين Sb‏ مقام النفس بالنسبة إلى قواها أرفع من ذلك لأن مستخدم 
البناء لا یلزم أن یکون بناء > ومستخدم الکاتب لا یکون کات 5 وستخلم 
القوة السامعة والباصرة ( النفس ) لا يجب أن كر ندا iad‏ . مع أن 
النفس هي السميعة البصيرة ۰ فإذا كانت نسبة النفس إلى قواها فوق التسبيب 
والإستخدام فكيف مثله سبحانه وهو الخالق القيوم وما سواه قائم به قوام 
a‏ الحرتي gh‏ 

ولذا فان لهم تمثیلا آخر في المقام وهو التالي : 


ب - الفعل فعل العبد وفي الوقت نفسه فعل الله 


OY‏ بعض المحققین من الامامية وفي مقدمهم ples‏ الأمة الشیخ المفید 
وبعده صدر المتألهین وتلامیذ نهجه یرون الموقف أدق من ذلك ویعتقدون أن 
للفعل نسبة حقيقية إلى الله سبحانه » كما IOP‏ نسبة حقيقية إلى العبد . ولا 
تبطل إحدى النسبتین الأخرى » gly‏ لتبیین ذلك بمثالین : 

آحدهما » ما ذکره معلّم الآمة الشيخ المفيد رت ۶-۳۳ 04۱۳ 
على ما حکاه عنه العلامة الطباطبائي في محاضراته » ولم آقف عليه في کتب 
الشیخ المفید وهو : 


)1( المحاضرات » ج ۲ ۰ ص ۸۷ و ۸۸ . آجود التقریرات » ج ۰۱ ص ۹۰. 


۳:۸ 


نفترض Sly OF‏ من الموالي العرفیین يختار عبداً من عبيده ویزوجه 
إحدى فتیاته » ثم یقطع له قطيعة ويخصه بدار وأثاث ‏ وغیر ذلك مما یحتاج 
إليه الانسان في حياته إلى حين محدود وأجل مسمی 

فان Of WW‏ المولی وان أعطى لعبده ما أعطى » وملّكه ما ملك فإنه لا 
يملك . وأين العبد من الملك . كان ذلك قول المجبرة . 

وان قلنا : Sf‏ المولی باعطائه المال لعبده وتملیکه » جعله مالك 
وانعزل هو عن المالكية وکان المالك هو العبد » كان ذلك قول المعتزلة . 

ولو جمعنا بين الملکین بحفظ المرتبتين » وقلنا : Of‏ للمولی مقامه في 
المولوية » وللعبد مقامه في الرقيّة وان العبد یملك في ملك المولی » 
فالمولى مالك في عين أن العبد مالك > فهنا ملك على ملك . كان ذلك القول 
الحق الذي راه أئمة ة fal‏ البيت ( عليهم السلام ) وقام عليه البرهان) . 

وفي بعض الروايات إشارات رائعة إلى هذا التمثيل » 

ما رواه الصدوق في ( توحیده ) عن البي الأكرم ( صلى الله عليه 
واله ) قال : قال الله عز وجل : « يا ابن آدم بمشيئتي كنت caf‏ الذي تشاء 
لنفسك ما تشاء وبإرادتي كنت أنت الذي تريد شبك ما ترید ٩»‏ . 

ترى أنه يجعل مشيئة العبد وإرادته » مشيئة الله سبحانه وارادته » ولا 
یعرفهما مفصولتين عن الله سبحانه بل الإرادة في نفس الإنتساب إلى العبد 
منتسبة إلى الله سبحانه . 

ثانيهما : ما ذكره صدر المتألهین وقال ما هذا حاصله : 


إذا أردت التمثيل لتبيين کون الفعل الواحد Wad‏ لشخصين على 
)١(‏ الميزان » ج ۰۱ ص ٠٠١‏ . وقد أشار إلى هذا التنزيل في تعليقته على البحار . لاحظ 
ج ۵ ص ۸۳ . 


(۲) التوحید باب المشيئة والارادة ‏ ص ۳۰ ۰ الحدیث ۱۰ . ولاحظ بخار الأنوار ES‏ العدل 
والمعاد ح ٩۲‏ و ٩۳‏ مع تعليقة العلامة الطباطبائي على الأول . 


۳:۹ 


الحقيقة فلا حظ النفس الا نسانية ‘ وقواها ٠‏ فالله سبحانه خلقها Gis 6 Yu.‏ 
وصفة وفعلا لذاته وصفانه وأفعاله. قال سبحانه :> وفي الأزض Sui‏ 
ae Sigs eins th‏ ف نقد آشر عن النبي والوصي القول 


. ۲۳» دمن عرف تمه عرف ربه‎ ail, 


إن فعل کل حاسة وقوة من حیث هو فعل تلك القوة ‏ فل النفس 
أيضاً . فالباصرة ليس لها ols‏ إلا (حضار الصورة BAN‏ » أو انفعال 
pal‏ منها » وکذلك السامعة » فشأنها (حضار الهيثة المسموعة أو انفعالها 
بها . ومع ذلك فكل من الفعلین . كما هو فعل القوة » فعل النفس أيضاً . 
لأنها السميعة البصيرة في الحقيقة وليس شأن النفس استخدام القوى بل هو 
فوق ذلك بخ راما إلى وجداننا جد ان موسا ا الشاعرة في كل 
إدراك جزئي وشعور حسي . كما أنها المتحرك بكل حركة طبيعية أو حيوانية 
منسوبة إلى قواها . وبهذا يتضح OF‏ النفس بنفسها في العين قوة باصرة وفي 
الاذن قوة سامعة وفي اليد قوة باطشة» وفي الرجل قوة ماشية ‏ وم الأمر 
في سائر القوی التي في الاعضاء . فبها تبصر العین وتسمع الاذن وتمشي 
الرجل . فالنفس مع وحدتها وتجردها عن البدن وقواه وأعضائه . لا یخلو 
منها عضو من الأعضاء Ue‏ كان أو سافلا » ولا تبائنها قوة من القوی » مدركة 
كانت أو محركة » حيوانية كانت أو طبيعية 


إذا عرفت ذلك » sl errs‏ كما ليس في الوجود شأن الا وهو شأنه , 
كذلك ليس في الوجود فعل إلا فعله » لا بمعنى OF‏ فعل زيد مثلا ليس صادراً 
عنه » بل بمعنى Of‏ فعل زيد مع أله فعله بالحقيقة دون المجاز فهو فعل الله 
بالحقيقة كما أن apy‏ ريد يعي ات متحقق في الاقع سوب إلى زيد 
بالحقيقة لا بالمجاز » وهو مع ذلك شأن من * شؤون الحق الأول » فكذلك 


)\( سورة الذاريات : الآيتان ۲۰ و١5.‏ 


( خُر ز الجکم ص 2078 طبعة النجف . وروي عن أمير المؤمنين ( عليه السلام ) قوله : 
« لمکم بنفسه أعلمكم بربه » . أمالي المرتضی 6 ج ۰۳۲ ص ۳۲۹ . 


۳۰ 


علمه وإرادته وحرکته وسکونه وجمیع ما يصدر عنه منسوب إليه بالحقيقة لا 
بالمجاز والکذب . فالانسان فاعل لما يصدر عنه ومع ذلك ففعله أحد آفاعیل 
الحق الأول على الوجه GU‏ بذاته سبحانه) . 


هذا ما آفاده صدر المتألّهين من التمثیل عند تبيين حقيقة النظرية » وفي 
بعض الأحاديث إشارة إليه » روى الكليني في ( الكافي ) » عن آبان بن 
تغلب » عن أبي جعفر الباقر : إن الله جل جلاله قال : « ما يقرب اي عبد 
من عبادي بشيء أحبٌ إليّ مما افترضت عليه > وإنه ليتقرب YY‏ بالنافلة » 
حتى احبه فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به » وبصره الذي يبصر به 
ولسانه الذي ينطق به » ويده التي يبطش بها . إن دعاني أجبته وان سألني 
أعطيته ٩۲‏ . 


إلى هنا تم تبيين التمثيل المبین لحقيقة النظرية » فسواء أكان المختار 
هو البيان الأول المشهور بين الإمامية › أ كان ما ذكره صدر المتألهین © 
وى شون الفعل فعل الله وهو فعلنا اما يحديث التسبيب والاستخدام أو 
لاجل أنه لا يخلو شيء منه سبحانه » قال سبحانه : و > ومو Sea‏ ینم 
سم 4 . وقال سبحانه : « SH BAG‏ بل الورید 4 . 
ر سبحانه من وراء نو فعل ا بيد an ils pie‏ إلى 
a 2‏ الحَكيم 04 . 

ثم إِنَّ القول بان فعل العبد فعل الله سبحانه لا يصحح نسبة کل ما 
يصدر عن العبد إلى الله سبحانه كأكله وشربه ونکاحه » وقد ذکرنا ضابطة 
قيّمة لتمییز ما يصح نسبته إليه عما لا يصح مع کون السببية محفوظة في 
(۱) الاسفار . ج ٦‏ ص ۳۷۷ إلى ۰۳۷۸ وص ۳۷ . 
(۲) وسائل الشيعة » ج ۳ . آبواب أعداد الفرائض ونوافلها.ب ۱۷ ۱ . 
(۳) سورة الحدید : الآية 4 . 
(4) سورة ق : الآية ١5‏ . 
)0( سورة الروم : الآية ۲۷ . 


Yo\ 


الجميع عند البحث في التوحيد في الخالقية » فراجع () : 
بقي الكلام في الآيات والروايات التي يستنبط منها هذه النظرية 
بوضوح . 


الأمر بين الأمرين في الكتاب Ny‏ 

إذا كان معنى الأمر بين الأمرين هو وجود النسبتين والإسنادين في فعل 
العبد » نسبة إلى الله سبحانه . وفي الوقت نفسه نسبة إلى العبد » من دون 
أن تزاحم إحداهما الأخرى UP‏ نجد هاتين النسبتين في آيات : 

۱ - قوله سبحانه : > فَلَم pA lei‏ ولکن الله YS Uy ald‏ رمَيّت 
555 الله زمی وليبلي المژمنین مِنْهُ بلاء LOS‏ ان الله سَمِيعٌ لیم OG‏ 

فتری أنه سبحانه ینسب الرمي إلى النبي 6 وفي الوقت نفسه یسلبه عنه 
ویسبه إلى ذاته » كما هو مفاد قوله : « Lag‏ ریت اد رَمَيْتَ وَلكِنّ الله 
رمى 4 . ولا يصح هذا الایجاب في عين السلب الا على الوجه الذي ذکرناه. 
وهو أن نسبة الفعل إلى العبد ليست نسبة كاملة Ob‏ يكون له الصلة . دون الله 
سبحانه . ومثله في جانبه تعالى . فلأجل ذلك تصح النسبتان » كما يصح 
سلبه عن أحدهما وإسناده إلى الآخر . فلو كانت نسبة الفعل إلى واحد منهما 
نسبة المعلول إلى العلّة التامة » لم يكن مجال الا لاحداهما . 


os‏ و 


۲ = قال ale‏ : « الوم لب اله بیدیکم وَيُخزْهِمْ Spats‏ 
jake GHG pale‏ وم مُؤْمنين ۲۹ . 

فالظاهر it‏ المراد من التعذیب هو القتل OF‏ التعذیب الصادر من الله 
تعالی بايدي المؤمنين لیس YW‏ ذاك . لا العذاب البرزخي ولا الاخروي 
فإنهما راجعان GM‏ الله سبحانه دون المومنین . وعلی ذلك فقد نسب فعلا 
(ا) لاحظ ص ۳۱۱و 


(۲) سورة الأنفال : الاية ۱۷ . 
(۳) سورة التوبة : الآية ١4‏ . 


YoY 


واحداً إلى المؤمنين وخالقهم . ولا تصح تينك النسبتین الا علی هذا 
المنهج > والاً ففي منهج الجبر لا تصح النسبة إل إليه سبحانه » وفي منهج 
التفويض على العکس . والمنهج الذي يصحح كلتا النسبتين هو منهج الأمر 
بين الأمرين » على البيان الماضي . 

قال الرازي الأشعري المذهب : «احتج أصحابنا على قولهم ot‏ فعل 
العبد مخلوق لله تعالی بقوله : > pain‏ اف یدیم 4 « Sb‏ 
هذا التعذيب القتلٍ relly‏ . وظاهر التص يدل على OF‏ ذلك القتل والأسر 
فعل الله تعالی » ر أنه تعالی یدخله في عالم الوجود على أيدي العباد وهو 
صریح قولنا ومذهبنا ٩۱»‏ . 

یلاحظ عليه at:‏ الآية ليست بصريحة ولا ظاهرة في الدلالة على 
مذهب الاشاعرة » فان مذهبهم al‏ العباد بمنزلة الالات المحضة بل آدون 
منها حیث لا zt‏ لإرادتهم وقدرتهم . وهي قابلة للانطباق على مذهب 
العدلية » بمعنی at‏ سبحانه ینفذ إرادته من طریق إرادة المژمنین لکونهم 
خاضعين له كخضوع العبد للمولى والمأمور للامر . وقد شاع قولهم في 
التمثیل ب « فتح الأمير المدينة ». مع af‏ الفاتح هو الجيش . لكن بأمر 
الأمير . 

ثم إن gl‏ من المعتزلة أجاب عن استدلال الاشاعرة al‏ لوصح أن 
يقال : إنه يعذب المؤمنين بأيدي الکافرین لجاز أن يقال:إئه يكذب أنبياءه 
بألسنتهم > ویلعن المژمنین ويسبّهم بأفواههم SY.‏ المفروض it‏ الله خالق 
لذلك كله في كلا الجانبین . 

والعجب of‏ الرازي قال في جواب الجْبّائي : « وأجاب أصحابنا عنه 
فقالوا أما الذي آلزمتموه علینا فالامر کذلك إلا آنا لا نقوله باللسان »!۱۱ . 


۳ - هناك oll‏ نسب الفعل الواحد في اية منها منها إلى الله سبحانه وفي 
(۱) و(۲) مفاتیح الغیب ‏ ج ۰4 ص ۱۸ ۰ الطبعة الاولی ۱۳۰۸ ۱ 


Yor 


أخرى إلى المخلوق ولا تصح النسبتان y‏ علی هذا المبنی » وهي عدیده 
نکتفي بواحدة منها: 
قال سبحانه EY:‏ فسث قُلُوبكُمْ من ads‏ ذَلِكَ gh‏ کالحجاره أذ اشد 
igs‏ 4 روفاك انشا : > ولکن LOS‏ قُلُوبُّهُمْ وَرَيّنَ لَهُمُ الشیطان ما كَانُوا 
يلون Mg‏ . ففي هاتين الایتین ینسب القسوة إلى a‏ الیهود وکأنهم 
صاروا هم السبب لعروض هذه الحالة إلى قلوبهم بشهادة if‏ الآيتين في مقام 
الذم واللو ‘ فلو لم يكن هناك سببية من جانبهم لما صح تقريعهم. 
وفي الوقت ٍ نفسه یعرف فاعل هذه الحالة a‏ أنه و الله تعالی 
ویقول : Lad‏ نقضهم ميثاقهم لام وَجَعَلْنا وم Fan‏ ۹4 . 
4-هناك ie, at‏ الآيات تعرّف الانسان بأنه فاعل ختارفي يجال 
أفعاله » وهي كثيرة أوعزنا إلى كثير منها فيما سبق . 
a‏ شه اس 4 # Big ts Sei.‏ ر oe res‏ 
فمنها قوله سبحانه : من عمل صالحا فلنفسه ومن اساءَ فعلیها وما 
ae th 22‏ 
ربك py‏ للعبید OF‏ 
ob ops ۰ gas‏ > ۳ 
ومنها فوله سبحانه : > کل امریءٍ بما کسب رهين 4 . 
ومنها قوله سبحانه : « لکل امریءٍ منهم ما CASI‏ من الائم OE‏ 
ومنها قوله سبحانه : « وَأَنْ لَيْسَ لاإنسان إلا ما سَعَى * bly‏ سيه 
(\y‏ سورة البقرة : الاية ۷٤‏ . 
(۲) سورة الأنعام : الآية ٤۳‏ . 
(۳) سورة المائدة : الآية ۱۳ . 
)٤(‏ سورة فصلت : الآية 65 . 


)0( سورة الطور : الآية ۲۱ . 
Cy‏ سورة النور : الآية ۱۱ . 


۳6 


سوف San aig‏ الجَراء OGM‏ 
sce o 29 8 5 ۳‏ :. “مو . مره 
ومنها قوله سبحانه : « وَقُل الق من ربکم فَمَنْ شاء Spb‏ وَمَنْ 


مهرمع 


. 6 یر‎ a 


0 
الکفر وان yee‏ یرضه Bt‏ و تزر وازرة وزر ر أخرى 4 . 
ومنها قوله سبحانه : « لا هیناه | سییر ما شاكراً Uy‏ کضورا 4 . 
ومنها قوله سبحانه : Uy‏ هَذه SK‏ فَمَنْ شاء اند إلى ره 
نبیلا 4 . 
ومنها بر سبحانه way ٠‏ وما ا امه فجورها 
وَتقواها * 55 alii‏ مَنْ ركاها * وَقَدْ SE‏ مَنْ MEU‏ 


إلى غير ذلك من الایات التي تعتر ف بدور الإنسان في حياته وكونه 
مالکا لمشيئته فعا لمسيره ه في مصيره . 


وهناك مجموعة آخری من AM‏ تصر رح Ob‏ کل ما یقع في الکون من 
دقیق وجلیل لا یقع | لا dh‏ سبحاه ومشیته  Sty‏ الانسان لا يشاء لنفسه الا 


ما شاء الله له وهي كثيرة ند نشیر إلى بعضها : 
منها - قوله سبحانه : yD‏ تشون الا أن یشاء الله رب 
العالمین > . 


(۱) سورة النجم : الایات ۳۹- ٤١‏ 

(۲) سورة الکهف : الآية ۲۹ . 

(۲) سورة الزمر : الآية ۷ . 

. سورة الانسان : الایة۳‎ )٤( 

)0( سورة المزمل : الاية ۰۱٩‏ المدثر : الآية ۵۵, النبا: الآية ۳۹» وعبس: الاية ۱۲. 
Cy‏ سورة الشمس : الایات ۷- ۱۰ . 

(۷) سورة التکویر : الاية ۲۹ . 


Yoo 


ote + ۰ 82 Soe Sigel eae ne ace = . 1 

ومنها ‏ قوله سبحانه آمرا نبيه : « قل لا املك لنفسي نفعا ولا ضرا إلا 

ما شاء الله ۲۱4 . وليست الآية خاصة بالمواهب الطارئة عليه من غير طريق 

اكتسابه » بل تعمها وتعم كل ضر ونفع یکسبهما بسعيه وفعله فلا يصل إليه 
الإنسان إلا عن طريق مشيئة الله سبحانه . 

ومنها - قوله سبحانه : «وما pA‏ بضارین په من أَحَدٍ OL YW‏ 


اله 04 . 
لله 4© . 


ومنها قوله سبحانه : « فَهَرَمُوهُمْ DL‏ الله OF‏ 
۴ ماما مامه of‏ وم ر oe‏ 0 5 
ومنها - قوله سبحانه : « Gy‏ كان فس أن تومن الا بان الله Og‏ 


إلى غير ذلك من الایات الصريحة في أن کل ما يقع في الکون أو 
يصدر من العباد فهو بمشيئة وإذن منه سبحانه . 

فالجموعة الأولى من LSI‏ تناقض الجبر وتفنده, كما أن الجموعة الثانية 
فیها لیس الا التحفظ على النسبتین وأن العبد یقوم بکل فعل وتركك , باختیار وحرية, 
a‏ ل og‏ فهو 
الآيات الاش إلى ا آکثر مما ee‏ كما يجد ها قرائن 
وشواهد تسوقه إلى نفي كل من الجبر والتفويض واختيار الأمر بين الأمرين. 


. ۱۸۸ سورة الأعراف : الاية‎ )١( 
. ۱۰۲ سورة البقرة : الاية‎ )۲( 
. ۲۸۵ سورة البقرة : الاية‎ )۳( 
. ۲۵۱ سورة البقرة : الآية‎ )٤( 
. ۱۰۰ يونس : الآية‎ Ue (0) 


۳6۹ 


هذا ما يرجع إلى الکتاب الحکیم وأمّا الروایات فنذکر النزر الیسیر مما 
جمعه الشیخ الصدوق في ( توحیده ) والمجلسي في (بحاره)  .‏ . 

۱- روى الصدوق عن أبي جعفر وأبي عبد الله ( علیهما السلام ) 
قالا ol‏ اش عر ول ری لته من اد بر ale‏ على انرب م 
يعذبهم عليها والله Sef‏ من أن يريد أمراً فلا یکون . قال Mes‏ 
SEs‏ ل 
بين السماء والأرض OYE‏ 


۲ - روی الصَدوق عن سلیمان بن جعفر الجعفري عن آبي الحسن 
الرضا ( عليه السلام ) قال : « ذكر عنده الجبر والتفویض فقال : ألا آعطیکم 
في هذا اصلا لا تختلفون فيه » ولا تخاصمون عليه أحداً إل كسرتموه » 

قلنا : إن رأيت ذلك . فقال : إن الله je‏ وجل لم يع بإكراه » ولم att‏ 
They‏ » ولم همل العباد في ملكه . وهو المالك لما ملكهم . والقادر على ما 
آقدرهم عليه » فان ائتمر العباد بطاعته » لم يكن الله عنها صادا » ولا منها 
مانعاً » وإن ائتمروا بمعصية فشاء أن يحول بينهم وبين ذلك فعل » وان لم 
يحل وفعلوه فليس هو الذي أدخلهم فيه » ثم قال (عليه السلام ) : من 
يضبط حدود هذا الکلام فقد خصم من خالفه »۲۲ . 

۳ وروی الصدوق عن المفضل بن عمر عن أبي عبد الله 
( عليه السلام ) قال : «لا جبر ولا تفويض ولكن أمر بين أمرين » قال : 
فقلت: وما أمر بين أمرين؟ قال Jb:‏ ذلك مق رجل aly‏ على معصية CoS‏ 
فلم ينته » فتركته » ففعل تلك المعصية فليس حيث لم يَقْبَلْ منك فتركته أنت 
الذي أمرته بالمعصية »۱ . 


4 - روى الصدوق في ( معاني الأخبار) و( عيون أخبار الرضا ) عن 


)۱( التوحيد باب نفي الجبر والتفویض 3 الحدیث۳ ٠‏ ص ENS‏ 
(۳) المصدر السابق » الحدیث ۸ . 


YoY 


الفضل عن الرضا ( عليه السلام ) فیما کتب للمأمون : من مخض الاسلام 
أن الله تبارك وتعالی لا يكلف نفساً إلا وْسْعَها , > of,‏ آفعال العباد مخلوقة لله » 
gle‏ تقدیر لا GE‏ تکوین » وال خالق كل شيء ولا نقول بالجبر 
والتفويض ]20 . 

ه ‏ روی السيد بن طاووس في ( طرائفه ) قال : روي Sf‏ الفضل بن 
سهل سأل الرضا ( عليه السلام ) بين يدي المأمون فقال : « يا أبا الحسن الخلق 
مجبورون ؟ فقال : الله أعدل من أن يجبر خلقه ثم یعذبهم . قال : 
فمُظْلّقون ؟ قال : الله أحكم من أن يهمل عبده ويكله إلى نفسه 0" . 

) وقد كتب الإمام العاشر أبو الحسن الثالث ( صلوات الله عليه‎ - ٦ 
رسالة في الرد على أهل الجبر والتفويض . وإثبات العدل » والأمر بين‎ 
: جاء فيها‎ ay الأمرين » وهذه الرسالة نقلها صاحب تحف العقول في كتابه‎ 
» فأما الجبر الذي يلزم من دان به الخطأ فهو قول من زعم أن الله جل وعز‎ « 
أجبر العباد على المعاصي وعاقبهم عليها + > ومن قال بهذا القول فقد ظلم الله‎ 
: وقوله‎ Oe jas ربك‎ ls في حکمه وکذبه ورد علیه قولة : ولا‎ 
وقوله : إن الله لا‎ 4 al اف ليس بطلام‎ Sly يداك‎ Sits بما‎ sy 
أْفْسَهُمْ ون ۱۷ :“فمن زعم أله مجبّر على‎ tH 555 یم الناس شَيْئا أ‎ 
المعاضي » فقد أحال بذنبه على الله » وقد ظلمه في عقوبته » ومن ظلّم الله‎ 
كتابه » ومن کب كتابه فقد لزمه الكفر باجتماع الأمة . إلى أن‎ Gis فقد‎ 
الله تعالی فوضص آمره ونهيه إلى عباده فقد أثبت عليه‎ bf قال - :فمن زعم‎ 
» العجز . . . - إلى أن قال لكن نقول : إن الله عز وجل خلق الخلق بقدرته‎ 
: لک استطاعة تَعَبْدَهُم بها فأمرهم ونهاهم بما أراد . . . إلى أن قال‎ 
وهذا القول بين القولین لیس بجبر ولا تفویض وبذلك آخبر أمير المؤمنين‎ 
صلوات الله عليه عباية بن ربعي الأسدي حين سأله عن الاستطاعة التي بها‎ 
يقوم ويقعد ويفعل » فقال له أمير المؤمنين : سألت عن الإستطاعة » تملكها‎ 
.7”١ الحديث ۰۳۸ ص‎ a » البحار کتاب العدل والمعاد‎ )۱( 
. الحدیث ۱۲۰ ص55‎ GLI المصدر‎ )۲( 
LEAT سورة الحج: الاية ۰۱۰ (۵) سورة یونس:‎ )4( .4٩ سورة الکهف: الآية‎ )۳( 


۳۵۸ 


من دون الله أو مع الله ؟ فسکت عباية » فقال له أمير المؤمنين : قل يا عباية » 
قال : وما أقول ؟ . قال ( عليه السلام ) إن قلت إنك تملكها مع الله قتلتك. 
وإن قلت تملكها دون الله قتلتك . قال عباية : فما أقول يا أمير المؤمنين ؟ قال 
( عليه السلام ) تقول : إنك تملكها بالله الذي يملكها من دونك Bb.‏ 
يُمَلّكها إياك كان ذلك من tlhe‏ » ون يَسْلْبْكَها كان ذلك من بلائه » هو 
المالك لما USL‏ . والقادر على ما عليه أقدرك »() . 

قال العلامة الطباطبائي : إختلف في الإستطاعة قبل الفعل هل العبد 
مستقل بها بحيث يتصرف في الأسباب والات الفعل من غير أن يرتبط شيء 
من تصرفه بالله › أم لله فيها صنع » بحيث إن القدرة لله مضافة إلى سائر 
الأسباب » وإنما يقدر العبد بتمليك الله یاه شيئاً منها > المعتزلة على الأول 
والمتحصل من أخبار أهل البيت ( عليهم السلام ) هو الثاني . 

ولکن إن تمليكه سبحانه لا يبطل ملکه » > فالمولى مالك لجميع ما 
Ae‏ في ope‏ کونه ملكا Maal‏ 


وقد اکتفینا بهذا النزر الیسیر » وهو غيض من فيض » وقلیل من الکثیر 
من الأحاديث الواردة فی باب الجبر والتفويض > وباب القضاء والقدر . وقد 
تقدم إيراد مجموعة من هذه الأحاديث فيما مضى . 


رت ۹۰۹ - can‏ قوله : 


و 


لقد جاء في القرآن آية all GLI PE US‏ ومن بجر 


(۱) المصدر السابق کتاب العدل. والمعاد الباب الثاني الحدیث ۱ ۰ ص ۷۱- ۷۰ . وهذا 
الحدیث یفشّر ما رواه المجلسي عن أبي ابراهيم موسی الکاظم برقم ۰۱ ص ۰۳۹ 
المصدر السابق نقسه . 

)1( المصدر السابق » ص ۰۳۹ تعليقة العلامة الطباطبائي رحمه الله . 

. ۸۳ لاحظ تعلیقته الأخرى » ص‎ (yy 


۳۹ 


رمه يم 2۶ ۳ £ ی مور ۶ 
وتخبر ان الا حتیار بایدینا فمن شاء فلیومن ومن شاء فلیکفر(۱) 


#۷ 4 * 


رجوع الرازي إلى القول بالأمر بين الامرین 

إن فخر الدین الرازي رت 1۵-۵۳ oo‏ مع كونه متعصباً في 
الذت عن كلام الأشعري » رجع إلى القول بالأمر بين الأمرين وقال : 

داعت الما ع ايان و فا بدا سب از 
سل د مرج لیس من اوقت ملق 
لم يكن قادرا على فعل لما حسن المدح Filly‏ والأمر والنهي » . ثم ذکر أدلة 
الطائفتین إلى أن قال لسن ما قل پیش لین لا جر ول 
تفويض ولكن أمر بين أمرين « ودلك of‏ مبنى المبادىء القريبة لأفعال العباد 
على قدرته واختياره والمبادىء البعيدة على عجزه واضطراره » فالإنسان 
مضطر في صورة مختار کالقلم في يد الکاتب والوند في شق شق الحائط 6 وفي 
کلام العقلاء قال الحائط للوتد : لم تشن ؟ فقال : سل مَنْ يدقني ٩»‏ 


اعتراف شيخ الأزهر بصحة هذه النظرية 

وممن NS‏ بين الأمرين شيخ الازهر في وقته » الشيخ محمد 
عبده في رسالته حول التوحيد » وقد أثر كلامه في الأجيال المتأخرة من تلاميذ . 
منهجه ومطالعی كتبه » قال : « جاءت الشريعة بتقرير أمرين عظيمين » هما 
ركنا السعادة وقوام الأعمال البشرية » الأول : iy‏ العبد یکسب بارادته وقدرته 


۸۸ » مقدمة الروضة البهية للشهيد الثاني‎ )١( 
بحار الأنوار » ح ۵ > ص ۸۲ . ولا يخفى له مع اعترافه ببطلان الجبر والتفويض في ثنايا‎ (). 
. بها‎ wy كلامه لم يفسّر نظرية الأمر بين الأمرين تفسيراً‎ 


۳۹۰ 


ما هو وسيلة لسعادته . والثاني : إِنَّ قدرة الله هي مرجع لجمیع الكائنات وإن 
من آثارها ما يحول بين العبد وانفاذ ما يريده وان لا شيء سوی الله یمکن له 
أن یمد العبد بالمعونة فیما لم يله کسیه  ...‏ 

وقد ails‏ سبحانه أن يرفع همته إلى استمداد العون منه وحده بعد أن 
يكون قد أفرغ ما عنده من الجهد في تصحيح الكفر وإجادة العمل وهذا الذي 
قررناه قد اهتدی إليه سلف الامة فقاموا من الأعمال بما عجبت له الأمم 
وعول عليه من متأخرى fal‏ النظر إمام الحرمين الجويني رحمه الله » وان 
أنكر عليه بعض من لم يفهمه )20 . 


* * & 


إلى هنا خرجنا بتوضيح حقيقة النظرية عن طریق البراهین العقلية 
والنقلية ولكن بقيت ها هنا أسئلة حول القول باختيار الإنسان نوردها واحدة 
بعد الاخرى فبعض هذه الأسئلة قراني » والبعض الآخر روائي ‏ والبعض 
الثالث فلسفي والإجابة عليها تحل غالب المشاكل المحفوفة بنظرية 
الإختيار . 


(۱) رسالة التُوحيد » ص 59 ٦۲‏ بتلخيص . 


لض 


* هل الحسنة والسيئة من الله أو من 
۴ ما فی السعادة والشقاء الذاتيين ؟ 
* انتهاء الامور إلى الارادة الأزلية . 
# ما معنی کون الهداية والضلالة بيده سبحانه ؟ 


لعبد ؟ 


أسئلة وأجوبة حول اختيار الانسان 
السؤال الأول 


هل الحسنة والسيئة من الله أو من العبد ؟ 


ربما يتبادر إلى الذهن في بادىء النظر الإختلاف في قضاء القران في 
مبدأ الحسنة والسيئة حيث يرى في الآيتين التاليتين أة قضية ثلاثة في مصادرهما 
ومبادئهما : 

١‏ - ما ینقل عن المنافقین حيث کانوا ينسبون الحستة إلى الله والسيئة 
إلى النبي » كما Sou‏ عنه قوله تعالی : وإ a gina‏ بقولوا هَذِِ من 
عند الله Sy‏ نُصِبْهُمْ سین يقولوا oda‏ من عِنْدِكَ Og‏ » تطیراً بوجود النبي » 
كما تطیروا بغیره في الامم السالفة . 

۲ ما يذكره سبحانه في نض ابر عليهم wenn‏ 
عن اعرد ان واد : BD‏ کل من ae‏ الله مال هؤلاء القوم لا 
ادون يَفْقَهُونَ BAS‏ 294 . 

۳ ما ذكره تعالی في الآية التالية حيث نسب الحسنة إلى الله والسيئة 
إلى العبد فجعل منشأ الاولى هو الباري تعالى » ومنشأً الثانية الانسان يقول : 


)۱( سورة النساء : الآية ۷۸ 3 


۳10 


ما Hel‏ بن Be‏ من الله Hilal Uy‏ من Be‏ فَمِنْ نفبك )0 . 

. التوفیق بين القضاء الثاني والثالث‎ US 

Li‏ الجواب » فنقول : ail‏ سبحانه نقل عن الفراعنة نظرية أشدّ بطلاناً 
مما نقله عن المنافقين » حيث كانوا ينسبون الحسنات إلى آنفسهم والسیئات 
إلى موسى ( عليه السلامٍ ) . قال سبحانه : « daly‏ أخذنا آل فِرْعَوْنَ بالسنِينَ 
ونقص, من ی الشمرات للم 59/84 فا جاءتهم الحسة الوا لا ی 
وا هم سين یروا بمومی ومن ممه » ألا ثما ehh‏ عند لله ولك 
ais‏ لا يَعْلَمُونَ ME‏ 

والقران يجيب عن هذا القضاء المنقول عن المنافقين والفراعنة » فيرد 
على الأول بأنه مبني على وجود مؤثرين مستقلين في الم الوجود:: لكل 
واحد فعل خاص ينافي فعل الآخر » حيث قال : Sip‏ کل من عند الله SUS‏ 
هوّلاء pall‏ لا یکادون یفتهون has‏ 4 . 


كما رد على نظرية الفراعنة بقوله : ال اما طَائرُهُمْ See‏ الله isis‏ 

aii‏ ل یعلمون 6 . فلا كلام في بطلان ما قضى به المنافقون 
والفراعنة » Lily‏ نرکز البحث على القضاءين المختلفین الواردین في القران 
الکریم فنقول : 

إن المراد من الحسنة والسيئة في الآية » بقرينة وقوعها في سياق آیات 
الجهاد هو الغلبة فيه أو الهزيمة › فعمت الاولی المسلمین في غزوة بدر » 
کما شملتهم الهزيمة في atl‏ فاراد المنافقون أو ضعفاء العقول الإزراء 
بالنبي 5 وان الغلية في غزوة بدر كانت من الله سبحانه والهزيمة من النبي 
لسوء القيادة » فكانوا يتبجحون بهذه الفكرة ا بالنبي ونا لعقول 
المسلمین ‏ فرد الله سبحانه علیهم بان الحسنة بقول مطلق كالفتوحات في 
٠‏ (۱) سورة النساء : الآية ۷۹ . 
(۲) سورة الاعراف : الآيتان :۱۳و ,مو , 


(۳) سورة النساء : الآية ۷۸ . 
(4) سورة الاعراف : الاية ۱۳۱ . 


۳۹۹ 


مورد الآية » وکثرة الثمار وشمول الخصب كما في مورد الفراعنة » والسيثة 
بقول مطلق کالهزيمة في مورد البحث ونقص الثمرات وعموم الجدب في 
مورد الفراعنة . كلها من الله سبحانه » إذ لا موه ؤثر في الوجود الا هو , ولا 
خالق غيره » فما يصيب الانسان مما یستحسنه طبعه 6 أو یسوژه كله من الله 
تعالی » فهو خالق الاکوان والحوادث  ats‏ سلسلة الوجود تنتهي إليه 
سبحانه . وبذلك یعلم at‏ المراد من الحسنة والسيئة نظیر هذه الامور لا 
الأفعال الإختيارية التي یقوم بها الانسان في حياته فالایات الواردة في هذا 
المجال منصرفة عنه . فمقتضى التوحيد الأفعالى نسبة الكل إلى الله 
سبحانه . هذا هو وجه القضاء الأول . ٤‏ 

Ul,‏ الآية الثانية التي تفكك بين الحسنة والسيئة » فتنسب الاولی إلى 
الله والسيئة إلى الإنسان فإنما هي ناظرة إلى مناشئهما ومبادئهما > فلا شك Sf‏ 
الإنسان لا يستحق بذاته Bb‏ من النعم التي أنعمها الله علیه ‏ ان كل النعم 
نت تصیبه تفضلا من الله سبحانه وكرامة منه » ولأجل ذلك قال 

: ما أَصَابَكَ مِنْ RS‏ فَمِنَ الله 4 والخطاب وان كان للنبي ‏ 

Same)‏ القرانية التي یخاطب بها النبي ويقصد منها کل 
الناس ¢ قال سبحانه : > 31 شرکت ne‏ عَمَلْكَ ron‏ من 
OG Se tl‏ . ومن هنا يركز القرآن على OF‏ مبدأ الحسنة هو الله 
با 

Uf,‏ السيئة فهي وان كانت من عند الله ولكن لو استقراً الإنسان مناشىء 
الهزائم والإنكسارات أو البلايا والنوازل يجد أن المجتمع الإنساني هو المنشأ 
لنزولها . وأخذهم بها . قال سبحانه : ولو 9 أل القرى منوا واتقا 
لفتخنا علیهم IS‏ من السماء والازض ولکن I yds‏ فاخذنامم بما كانوا 
کون O‏ . وقد تقدم في Corti‏ عند البداء ما يفيدك في المقام . 


)۱( سورة الزمر : الآية 10 
(۲) سورة الأعراف : الاية ۹٩‏ 


۳۹۷ 


وب ذ لك يسهل عليك فهم ماجاء في الآية التالية من التفريق بين اطداية 
والضلالة حيث یقول سبحانه : « فل جاء Gaul‏ وما tga‏ الباطل ومایعید * 
قل إن لت فا Jol‏ على تفسي » Oy‏ یت ed‏ يُوحي إلى دبي ان 
a.‏ قَرِيبٌ ) فترى 5 سبحانه ار علد بأن ينسب الضلالة إلى نفسه 
والهداية | إلى ربه » tae‏ سبحانه agents‏ في OT‏ أخرى إلى نفسه ویقول : 
Jad >‏ لله من gates LY‏ من یشاء وَمُو الغزیژ الحکیم 294 . وما هذا 
۹ لأن الهداية والضلالة بما أنهما من الأمور الواقعية في الكون تنتهي وجوداً 
إلى الله سبحانه » فینسبهما من حيث الوجود إلى نفسه سبحانه . وأمّا من 
حيث المناشیء والحوافز التي تنزلهما إلى العبد . فبما أن الهداية نعمة من 
الله سبحانه لا یستحقها الانسان بذاته » بل تعمه کرامة منه تعالی ۰ فینسبها 
إلى الله تعالی من هذه الجهة ویقول : « وان SEGA‏ فما يوحي إليّ 
دزي 4 . 

lay‏ أن الضلالة نقمة یستحقها الانسان لتقصیره في انباع الرسل 
والاهتداء بالكتب ‏ صارت أولى بان تنسب إلى العبد » ويقول : > ان 
cite‏ فَإنما joi‏ على تي » . 

وبهذا البيان يرتفع ما يتراءى من الإختلاف بين نظائر هذه الآيات. 


ویکلمة واخله "إن الایات من خیت الاق ud tiles‏ نایز 
الظاهزة ‏ سواء أكانت حسنة أو سيئة » هداية أو ضلالة - بما آنها من الأمور 
الواقعية الامکانية؛ لا نتحقق الا بالانتماء إلى الواجب تعالی والصدورمنه, 
ينسبها إلى الله تعالی . وعندما یلاحظها من حيث المناشیء والدواعي التي 
ا ا الغیب إلى عالم الشهادة ع فليس للحسنة والهداية منشأ الا الله 
تعالى » كما أنه ليس BW‏ والضلالة Lie‏ سوی تقصير tall‏ في حياته 
كما عليه الآيات الكثيرة . ولاجل ذلك نرى Of‏ الحديث القدسي المنقول عن 


(۱) سورة سباً  :‏ الآيتان 4٩‏ و ۵۰. 
(۲) سورة ابراهیم : الاية ٤‏ . 


۳۹۸ 


النبي ( صلی الله عليه و آله ) یفرق بين الحسنة والسيثة مع أن الكل یوجد 
بحوله وقوته سبحانه » يقول : « يا ابن pal‏ بمشيتتي كنت أنت الذي تشاء 
لنفسك ما celts‏ ون بنعمتي آدیت إليّ فرائضي 6 وبقدرتي قویت علی 
معصیتی › خلقتك سمیعا بصیرا أنا آولی بحسناتك منك وأنت آولی 
بسيئاتك مني ۲ . 


و تست وت 
)1( بحار الأنوا. ج ه . کتاب العدل والمعاد » الباب الأول الحدیث ۰۳ ص ‏ . ولاحظ 


. Ol ص‎ 


۳۹۹ 


السؤال الثاني 


ما معنى السعادة والشقاء الذاتيين ؟ 


شتهر في ol‏ الباحثين عن الجبر والإختيار القول Ob‏ الناس على 
صنفین سعید وشقي ١‏ وان سعادة كل وشقاءه مکتوب في علمه الأزلي سبحانه 
ah‏ ومحكوم بأحدهما of‏ کونه سيا في بطن cal‏ وهذا يكشف عن أن 
الشقاء والسعادة OLS‏ » فکیف یمکن الحکم بالإختيار معهما . 


Gi‏ الأول ils‏ کون کل واحد مکتوبً dot‏ الوصفین في علمه 
الأزلي ٠‏ فیستظهر من قوله سبحانه : يوم أت لا تلم تفس EY‏ 


0 5 


مهم fab‏ وَسَعِيدٌ * تم Spi‏ شَهُوا قفي J‏ فیها زفیر وشهیق * 
Spal‏ فيها ما امت السَمُواتُ والْأرْضٌ إلا ما شاه رَبك Oy‏ فعا لا 
بريد * وأا ual‏ وا قفي الج خالدين يها دات السمْواتٌ والأض 
إلا ما شاءَ ربك عطاء غير ر مَجْذُوذٍ mor‏ 


قال الرازي في تفسير الآية : إعلم أله تعالى حكم الآن على بعض 
أهل القيامة ab‏ سعید ‏ وعلى بعضهم باه شقي » ومن حكم الله عليه یحکم 
وعلم فيه ذلك الأمر » امتنع كونه بخلافه » Vy‏ لزم أن يصير خبر الله تعالى 


(۱) سورة هود : OLY‏ ۱۰۵ ۱۰۸ . 


oly وعلمه جهلا وذلك محال . فثبت أن النعيد لا ينقلب شقياً‎ LS 
: الشقي لا ينقلب سعيداً » . ثم استشهد لكلامه بما روي عن عمر أنه قال‎ 
لما نزل قوله تعالى ظ فمنهم شقي وسعيد » قلت : يا رسول الله فعلى ماذا‎ « 
نعمل ؟ لی شيع ی ام على شي الم يفرح ا وال : على‎ 
منه يا مر » وجفت به الأقلام » وجرت به الأقدار » ولكن کل‎ ES شيء قد‎ 
: مسر لما خلق له » . قال : وقالت المعتزلة : نقل عن الحسن أنه قال‎ 
و ی . قلنا الدليل القاطع لا يدفع بهذه الروايات‎ Choa 
نما شقى بعمله وإنما سعد بعمله . ولکن لما كان ذلك‎ ot وأيضاً فلا نزاع‎ 
العمل حاصلا بقضاء الله وقدره ». كان الدليل الذي ذکرناه باقياً «۱) . فقد‎ 
استفاد الرازي من الآية أن السعادة والشقاء من الأمور الذاتية للموصوف بهما‎ 
. حتى قال إِنْ السعيد لا ينقلب شقياً‎ 

uly‏ الثاني : فقد روی oR‏ عن رسول الله ( صلى الله عليه 
وآله ) at‏ قال : « الشْقِىٌ مَنْ : ad‏ في بَظن ail‏ والسعید من سَعِدَ في بطن 


. ۳" 


aie الابة‎ on ت ا‎ dies 


الجهة الأولی - في تقسیم الناس إلى شقي وسعيد . 

إل الناظر في GLY‏ الماضية لا يدرك سوى Of‏ هناك جماعة متصفون 
بالسعادة وأخرى بالشقاوة » Uly‏ کونهما ذاتيين لموصوفیهما أو ثابتين بارادة 
أزلية لا یتخلف مرادها عنها . أو یثبتان لهما عن اکتساب وعمل مع کون 
الموضوعین خاليين عنهما بالنظر إلى ذاتیهما » فلا نظر في الآيات إلى شيء 


(۱) تفسير «مفاتیح الغیب » للرازي » ج ۵ . ص ۰۹۳ الطبعة الاولی ۱۳۰۸ ه . 
(۲) التوحید باب السعادة والشقاوة » الحدیث ۳.ص ۳۵۱۰ . 


۳۷۲ 


من ذلك » لو لم نقل إنها إلى الثالثة أقرب . لان الایات واقعة في سياق 

الدعوة إلى الإيمان والندب إلى الطاعة وترك المعصية 3 فيدل على تیسیر 

سبيل الوصول إلى . کل واد مهما قال سبحانه : > السبیل 

سره OG‏ . وبذلك يظهر St‏ القول بدلالة الآيات على الذاتيين منهما » قول 
بلا دلیل . 


وأمّا ما اعتمد عليه الرازي من قوله : « إنه تعالی حکم الآن على بعض 
Jal‏ القيامة بأنه سعید وعلی بعضهم باه شقي ۰۰ وأسماه دلیلا قاطعاً » > فهو 
بالمخالطة آشبه منه بالدلیل . وذلك GY‏ أخذ زمان الحکم زماناً لنتبجته 
وأثره » فالحکم منه سبحانه وان كان في زمن نزول الآية لکن زمان الإتصاف 
موی قاط > تک( تمان سكع الآن مان بسن اهل الام بان 
سعيد (فعلا) وعلی بعضهم باه د شقى ( كذلك ) . Lily‏ حكمت الآية في 
زمن النززل Ob‏ الناس يتصفون في ال بأحدهما لا في زمان الحکم 
القائم بالحاکم . فاستفادة کون الأشخاص سعداء أو أشقياء بالفعل وفي زمن 
نزول الاية ناشیء عن الخلط بين زماني الحکم والاتصاف ‏ فالحکم فعلي 
والاتصاف استقبالي . فعندئذ لا تدل على ما یتبناه من کون السعادة أو الشقاء 
حلیف الانسان وألیفه في الدنیا » وأنه بالفعل من زمن طفولته إلى کهولته 
وهرمه » محکوم بأحد الحکمین . 


Lf,‏ ارادته سبحانه أو علمه الازلي > فلا شك في عمومهما 
وظاهرة . ومن المعلوم أنه لا یتطرق التغیر إليهما YW,‏ عاد He‏ . ولکن 
سبق تلك الارادة والعلم لا یستلزم الجبر لو لم نقل ان يؤكد الاختیار » لما 
علمت من آنهما لم یتعلقا بصدور الفعل مجردا عن مبادئهما he partly‏ 
التكتقة Waly nag‏ باع أن رضدر les‏ ال نالرات 
الموعردة ن .ومني KW‏ هد تعلقت إزادته وض ل متيخانه خلى 


(۱) سورة عبس : الآية ۲۰ . 


۳۷۳ 


اتصاف صنف بالسعادة وصنف آخر بالشقاء من خلال اختیارهما Jot‏ 
الأمرين . 

قال العلامة الطباطبائي : « لو تعلق علمه تعالی مثلا بان خشبة کذا 
ستحترق بالنار » لا يوجب ذلك العلم وجوب تحقق الاحتراق مطلقاً > سواء 
أكانت هناك نار أم لم تكن إذ لم يتحقق علم بهذه الصفة ء ee‏ وف 
وجوب تحقق الإحتراق المقید بالنار لاه الذي تعلق به العلم الحق ‏ وكذا 
علمه تعالی بان الإنسان سيعمل بإرادته واختياره عملا أو سيشقى في ظل 
عمل اختياري » یوجب وجوب تحقق العمل من طریق إختيار الانسان لا 
وجوب تحقق عمل كذا سواء أكان هناك اختیار أو لم يكن » كان هناك إنسان 
أو لم يكن » حتى تنقطع به رابطة التأثير بين الإنسان وعمله ‏ ونظيره علمه 
سبحانه بان إنساناً كذا » سيشقى بكفره اختيارا یستوجب تحقق الشقوة التي 
هي نتيجة الكفر الإختياري دون الشقوة مطلقة سواء أكان هناك كفر أو لا 
وسواء أكان هناك اختياراً أو OY‏ 


وأما الرواية التي استشهد بها الرازي فقد أوعزنا عند البحث عن القضاء 
والقدر إلى أنها أشبه بالإسرائيليات منها بالإسلاميات . والقران ينص على 
alee‏ من ۳ . قال سبحانه : کل و BS‏ شاأن 4 . وقال 
سبحانه : GAD‏ الله ما A‏ ويثبت ينث وَعِندَهُ ام الكتاب 4 . على at‏ 
يمكن توجيه قوله ( عليه السلام ) : وإعملوا فكل مير لما لق له »۰ بان 
المراد من الموصول في قوله : «لما خلق cad‏ هو مر يجان 
وعبادته » لا الکفر به وإنكاره قال سبحانه : « Uy‏ خَفث الجن والانس ال 
ليعبدون چ0 , فاذا كانت الغاية من الخلقة هي العبادة » یکون کلام 
الرسول « اعملوا فكل مَيَسّر لما خلق له » ۰ ناظرا إلى هذه الغاية فقط » لا 


(۱) المیزان » ج ۰۱۱ ص ۲۱ . 
(۲) سورة الرحمن : الآية ۲۹ . 
(۳) سورة الرعد : الآية ۳۹ . 
)٤(‏ سورة الذاریات : الآية 05 . 


۳۷ 


إلى السعادة والشقاء ويؤيد ذلك ما ورد في بعض الروایات ge ait‏ الله 

عليه (ally‏ قرأ قوله : > UE‏ مَنْ أغطى واتقی Ghose‏ باخشتی * فسنیسن geen‏ 
Al‏ 4 . وقد ورد هذا التفسير في كلام الإمام الطاهر موسی بن جعفر 
حيث يقول بعدما سبل عن قول رسول الله : « إعملوا فكل مُيسَّر BOS‏ 
له » : OL‏ الله عز وجل خلق الجن والإنس ليعبدوه ولم يخلقهم ليعصوه وذلك 
قوله عز وجل  :‏ وَمَا خلقت الجن والإنس إلا ليَعْبُُون 4 > فیس كلا لما 
له . فالويل لمن استحب الع على الهدی OMe‏ . 

نعم حاول العلامة الطباطبائي تصحیح تصحیح الرواية بوجه خاص ‏ فمن آراد 
الإطلاع عليه فلیرجع إلى کلامه۳) . 


الجهة الثانية -في معنی الر واية المر وية عن النبي (صلى الله عليهواله) 

by‏ السعادة والشقاء من المفاهيم الواضحة ولا یحتاجان إلى التفسیر 
ولكنهما يتشعبان ويختلفان حسب اختلاف متعلقهما فسعادة كل شيء أن ينال 
ما لوجوده من الخير الذي يكمل بسببه . فهي في الإنسان ‏ وهو مركب من 
روح وبدن - أن ينال الخير حسب قواه الجسمانية والروحية فیتنعم به ویلتذ » 
وشقاؤه أن يفقد ذلك ويحرم منه . وعلى ضوء ذلك فالإنسان من حيث 
الصحة والسقم ينقسم إلى سعيد وشقي . ومن حيث الغنى والفقر في حوائج 
الحياة یتصف بأحدهما » كما هو Was‏ إذا قيس إلى الزوجة والرفيق وغير 
ذلك من ملابسات الانسان » فیوصف بأنه سعيد من هذه الجهة أو شقى 


وعلى ذلك فليس معنى السعيد على الإطلاق الخالد في الجنة» 
والشقي الخالد في النار » وإنما هما من أقسامهما ومصاديقهما. .نعم المراد 
منهما في الآية mara‏ هو ذاك بشهادة 9 سبحانه : : Ub‏ الذين شَقوا 
ففي النار > “i>,‏ الذین سعذوا ففي tou‏ » . ولكنه معلوم من سياق 
)١(‏ سورة الل : الایات ۷-۵ 
cy)‏ التوحيد » باب السعادة والشقاء . الحدیث الثالث . 


)"( المیزان » We‏ 3 ص ۳۷- ۸4 . 


۳۷۵ 


الآية » لا Lgl‏ موضوعان للسعید والشقي في الاخرة لیس غير . 


وعلی ضوء ذلك فالخبر المروي عن النبي ( صلى الله عليه (ally‏ ليس 
إل قوله : « الشقي من شقي في بطن أمّه والسعيد من سعد في بطن أمّه » » 
وهو كلام مطلق لا قرينة فيه على Uf‏ المراد منه هو القسم الوارد في الآيات 
الكريمة » بل يمكن أن يقال ان i‏ ا ل E‏ 
الخلقة والمزاج بقرينة قوله yee‏ فمن المحتمل إذا Gee‏ سند 
الحدیث وثبت صدوره من النبي أن يكون المراد ان الانسان في بطن امه على 

فالجنین المتکون من نطفة وبويضة لأبوين سالمين روحاً وجسماً يتصف 
بالسعادة في بطن أمه وترافقه في حياته الدنيوية » وهذا بخلاف الجنين المتكون 
من نطفة وبويضة لأبوين عليلين ومريضين جسماً وروحاً » فهو من هذا الآن 
محکوم بالشقاء » واذا تولد رافقه إلى pl‏ عمره < إلا ما شاء ربك 4 . 
PiU‏ ضلة لها HIE‏ رالعفاه الا غروین وا لذ Seabee‏ 
الجبر والاختیار » Lely‏ حملوها عليهما لأجل كون السعادة والشقاء في الآية 
راجعين إلى الحياة الاخزوية : «Ny‏ لیس بدلیل . 


نعم روى الصدوق عن محمد بن أبي عمير ( م ۷ ) قال : سألت 
أبا الحسن موسى بن جعفر ( عليه السلام ) عن معنى قول رسول الله : 
«الشقي مَنْ شقي‌في بطن مه والسعيدمَنْ سعد في بطن C441‏ . فقال:« الشقي من علم 
الله وهو في بطن اه أنه سیعمل أعمال الاشقیاء . والسعید من علم الله وهو 
في بطن د أنه سیعمل أعمال السغداء »۲۱ . 


)۱( التوحید باب السعادة والشقاوة 3 الحديث ۰۳۳ ص Yor‏ 3 


۳۷۹ 


الحهة الثالثة ‏ فى تحلیل السعادة والشقاء من حیث الذاتية والاكتسابية 
في من حي کتساب 


الذاتي قد یطلق ويراد منه ذاتي باب « الايساغوجي )۱ . وأخرى 
يراد منه ذاتی باب « البرهان » . آما الأول فالمراد منه ما لا یکون خارجاً عن : 
ذات الشيء ویقابله العَرَضي » فالجنس والفصل والنوع ذاتیات بهذا المعنی 
والعرض الخاص والعام عرضيان بالنسبة إليها ¢ وذلك واضح لا يحتاج إلى 
OLS‏ » فالحيوانية والناطقية والانسانية تمد ذاتيات بالنسبة إلى كل فرد من 
آفراد الانسان » والتعجب والمشي عرضیان بالنسبة إليه . 

Ul,‏ الثاني » get‏ ذاتي باب البرهان » فالمراد منه ما لا یکون جنس 
ولا فلا ولا leg‏ ولکنه ینتزع من نفس ذات الشيء وفرض حصوله في 
Gb‏ من الظروف من دون حاجة إلى ضم ضميمة خارجية إليه » بل يكفي 
وضع الموضوع في وضع المحمول . وهذا کالامکان بالنسبة إلى ماهية 
الاانسان ‘ والزوجية بالنسبة إلى الأربعة . ففرض الإنسان في أي ظرف من 
الظروف > bad‏ كان Sie‏ . یصحح انتزاع الإمكان منه وحمله عليه » 
كما ot‏ فرض الأزبعة بالنسبة إلى الزوجية كذلك. فالإمكان والزوجية ليسا 
جنسين ولا فصلين ولا نوعين بالنسبة إليهما » ولكن يكفي فرض الموضوع 
في فرض المحمول من دون حاجة إلى انضمام شيء وحيثية إلى جانب 
الإنسان أو الأربعة . فيطلق على كل واحد تارة « ذاتي باب البرهان » وأخرى 
وال بالصميمة » . 

ویقابله ما لا يكون كذلك » أي يحتاج في توصيف الشيء به وحمله 
عليه إلى انضمام شيء إلى الموصوف حتى يصح في ضوئه حمله عليه , 
وذلك كحمل الأبيض على الجسم فإن توصيفه به يتوقف على انضمام عرض 
كالبياض إليه Wy‏ ففرض الجسم في ظرف من الظروف لا يصحح الحمل 
کما لا یصحح اتصاف الجسم به . ومثله حمل الوجود على الماهية واتصافها 


(۱) الايساغوجي في مصطلح المنطقیین الیونانیین یعادل « الكليّات الخمس » في مصطلح منطق 
الاسلامیین . 


۳۷۷ 


به » of‏ فرضها بما هي هي . لا يكفي في اتصافها به بل یحتاج إلى ضم 
حيثية إلى الماهية تخرجها من حالة التساوي إلى أحد الجانبین . وهذه 
الحيثية هي الحيثية العلّية » ولولاها لما صح حمل الموجود عليهاء فیطلق 
على البیاض المنضم إلى الجسم « حيثية تقييدية » . كما یطلق على العلة 
المخرجة للماهية من کتم العدم إلى الوجود « حيثية علية » . 

ولذلك اشتهر في کلامهم أن الذاتي في باب البرهان ما لا بحتاج في 
الحمل والاتصاف إلى إحدى الحيثيتين . وغیره یتوقف صحة الحمل 
والاتصاف فيه على ضم |حداهما() . 

إذا عرفت ذلك . فاعلم أنه لا يصمّ توصیف السعادة ولا الشقاء 
بالذاتي بكلا المعنیین . 

ما الأول » Ob‏ السعادة والشقاء ليسا من مقولة الجنس ولا الفصل ولا 
النوع بالنسبة إلى الفرد المحکوم بأحدهما » وذلك واضح لا یحتاج إلى 
بیان . 

UL,‏ الثاني » أعني «ذاتي باب البرهان » فقد عرفت أنه عبارة عن 
الخارج عن ماهية الشيء ( ليس جنساً ولا فصلا ولا (Legs‏ ولکن يحمل عليه 
بلا ضم ضميمة . ولكنهما ليسا كذلك إذ لا AL‏ فرض فرد من الإنسان في 
اتصافه بأحدهما » بل يحتاج إلى ضم ضميمة إلى جانبه ككونه ذا عقائد حقة 
وأعمال صالحة . أو ما ble‏ من العقائد الباطلة والأعمال الطالحت ٠‏ فيصح 
أن يطلق أنه سعيد أو شقي . وفي ضوء ذلك يجب أن يقال : ان السعادة 
والشقاء من الأمور العرضية التي يكتسبها الإنسان في مده حياته . 


وان أريد Of‏ مبادهما ومناشئهما من الامور الذاتية التي تنتقل إلى 


کذلك ۳۳ بذا et,‏ 6 هو الذاتي 2 البرهاني 


۳۷۸ 


الانسان بالورائة والثقافة والبيئة » فإن ما تترکه هذه الأمور من الآثار بما أنها 
خارجة عن اختيار الإنسان يطلق عليها الذاتي . فقد عرفت Sf‏ تأثير كل Joly‏ 
من هذه العوامل الثلاث تأثير اقتضائي غير مفروض على الإنسان » بل فوقه 
حرية الإنسان واختياره » فله أن يزيل ما تركته وفرضته هذه العوامل بقوة 
وشدة . وقد اشبعنا الكلام في ذلك فيما مضى فلاحظ . 

أضف إلى ذلك : إن كثيراً من الملكات الصالحة أو الطالحة لا تحصل 
في الإنسان SY‏ بتكرار العمل » فالشرير الذي يسهل عليه قتل الأبرياء » لم 
يكن يوم ولد بهذه الدّرجة من الجناية وإنما أوجد تكرار العمل تلك الدرجة 
الخاصة التي يكون قتل الإنسان وقتل البق عنده سواء . وهذا إن دل على شيء 
فانما يدل على of‏ الملكات الصالحة أو الخبيثة التي يعبّر عنها بالسعادة 
والشقاء » الباعثة إلى الأعمال المناسبة لها إنما يكتسبها الانسان عن طريق 
تکرار العمل ومع ذلك فکیف تعد تلك الملکات مور ذاتية . 


pos‏ الإنسان إلى شفي وسعید 
إنه متام یقسم مجموع الانسان إلى شقي وسعید حیث يقول : 

Big‏ باب AS‏ تفس لالم Bs‏ وميد 4 . ولكنها لا تدل 
علی Sf‏ الشقاء والسعادة من الأمور الذاتية اللازمة للانسان لما عرفت من Of‏ 
Gb‏ الحکم هو الدنیا ولکن Gb‏ الا تصاف في الا خرة . فاتصاف کل واحد 
بأحد الأوصاف لأجل الاعمال التي ارتکبها في حياته الدنيوية أو العقائد 
الباطلة التي اتضت باهيا ولاجل ذلك نرى أنه سبحانه يرتب على کون 
الانسان ob bas‏ له في الحياة الآخروية > زفير وشهيق » وعلى السعيد بأن له 
الجنة(۲) . 


وهذا یعرب عن Sf‏ الزفیر والشهیق أو النعمة والجنة من آثار الشقاء 
والسعادة كما آنهما من آثار تکذیب الأنبياء أو قبول دعوتهم إلى غير ذلك من 


)۱( سورة هود : الآية 0 . 
(۲) سورة هود : الآيتان ۱۰۲ و ۱۰۷ .. 


۳۷۹ 


الأعمال التي توجب الشقاء والسعادة » ويدلك علی ذلك قوله سبحانه في 
الاية المتقدمة : $ وما patti‏ ولکن ظَلَمُوا شم فما نت عم el‏ 
التي عون من دون الله من شيء لما جاء 2 ريك وما زَادُوهُمْ غير 
تیب 204 . 

وبذلك يظهر ضعف ما اعتمد عليه المحقق الخراساني في معالجة 
مسألة العقاب حيث قال : « العقاب نما يتبع الکفر والعصیان التابعین 
للاختیار ( الارادة ) الناشيء عن مقدماته > الناشئة عن شقاوتهما الذاتية » 
اللازمة لخصوص ذاتهما . فان السعید سعيد في بطن آمه > والشقی شقی فى 
بطن ١ ea‏ ان 


كيف وقد دلّت التجارب العلمية على أن كثيراً من الملکات والصفات 
یکتسبها الانسان على مدی حیاته بممارسة الأعمال والأفعال ول فالانسان 
بخلق على الفطرة الصحيحة السالمة قال سبحانه  :‏ اقم وَجهك لقن 
يفا فطرة الله التي فطر الناس عَليْها لا pass‏ خلت الله دك این ¢ القيم 
isl a‏ الناس, لا يَعْلَمُونَ 4 . فالاية تفسر الدين الذي يجب التوجه 
ليه بقوله : > فطرة الله التي فطر الناس عَلَيْها > . و«الفطرة» بمعنی 
اع وكيا ا رد ارط ee‏ 
الذي يجب التوجه إليه ( لقوله فأقم وجهك للدين حنيفاً) هو مما جبل 
الإنسان عليه » فإصغاؤه لدعوة الدين تلبية لنداء الفطرة » ومن خلق على 
فطرة الدين كيف يكون شقياً بالذات ؟ 


E 
اخری‎ WN تحليل‎ 


ریما یتمسك في إثبات الشقاء الذاتي بقوله سبحانه » حاكياً عن 


(۱) سورة هود : الاية ۱۰۱ . 
(۲) كفاية الأصول . ج ۰۱ بحث إتحاد الطلب والارادة . ص ۱۰۰ . 


(۳) سورة الروم : الآية ۳۰ . 


۳۸۰ 


المجرمین یوم القيامة : « قالوا را غیت Whe‏ شفوننا وکا تم ضالین * 
ربا رجا نها 5p‏ عُذنا فنا طالمون OG‏ . فیستظهر من إضافة الشقوة إلى 
أنفسهم أن شقاء المجرمین كان Lub il‏ من ذواتهم > ولکنه ظهور بدوي 
cael Ma te ae‏ إذ لقائل أن يقول إن في إضافة 
الشقوة إلى آنفسهم تلویح إلى أ ن لهم صنعاً في شقوتهم من جهة اكتسابهم 
خلت سوم بارهم + والدليل على ذلك مرهج : > ربا اخرجنا منها SB‏ 
UG Ue‏ ظَالِمُون 4 . إذ هو وعد منهم بالإتيان بالحسنات بعد الخروج من 
النار » فلو لم تكن الشقوة مكتسبة لهم بالارادة والاختیار لم يكن للوعد 
معنى » لكون حالهم بعد الخروج مساوية لما قبله . وهذا يدل على of‏ 
المجرمین کانوا واقفین على of‏ السعادة والشقاء بأيديهم > فقد اكتسبوا الشقاء 
بسوء الاختیار . فلما رأوا نتيجة أعمالهم > صاروا يعدونه سبحانه بأنهم إن 
خرجوا یکتسبون السعادة بصالح آعمالهم . 


على 5 الاستدلال بکلام المجرمین في یوم القيامة . بکون الشقاء 
«ls‏ > غير تام جداً » مع دلالة الآيات على أنهم يكذبون يومئذٍ . وينكرون 
أشياءً مع ظهور الحق وممایتته + لاستقراد. ملكة الكذب والانکار في 
ree‏ ب قال تعالى وم قبل لهم Sal‏ ما کم تشرکون*من دون لله ig‏ 
ضَلُوا عن َل لم تکن ندعو ین قبل یا 04) . وقال سبحانه : ثم لم تکن 
فتتهم SIS‏ قالوا ily‏ ربا ما 5S pha US‏ ۳4 . فإذا كان المجرم یکذب 
على الله سبحانه بهذا النحو » > فلا عتب عليه أن یسند ضلالته إلى شقوته تبرئة 

وجب الت رواد الصدوق فير Cg‏ عن عاي ر عليه السلام ) 
أنه قال : « حقيقة السعادة آن یختم الرجل عمله بالسعادة ‏ وحقيقة الشقاء أن 


. ۱۰۷ سورة المؤمنون : الایتان۱۰-‎ )١( 
۷۶ الایتان ۷۳و‎ : Be سورة‎ )۲( 
. ۲۳ سورة الأنعام : الآية‎ )۳( 


YA\ 


3 ۹ المرء عمله بالشقاء‎ oe 
العلامة الطباطبائي (ره ) طرح البحث عن الروایات الواردة‎ dy ثم‎ 
و زر رگ‎ 
حول الشقاء والسعادة فى تفسيره عند البحث عن قوله سبحانه 7 > كما بذاکم‎ 
فمن أراد الوقوف على مضامين هذه الروايات وعلاج‎ . OG تعودون‎ 
. اختلافها فعليه أن یرجم إليه”“‎ 


سس هن 
)١(‏ بحار الأنوار. ج ۰٩‏ باب السعادة والشقاء . ص ۱۵4 ۰ الحدیث ه . وقي هذا الباب 

روايات لا توافق محكمات القرآن والأحاديث فلا بد من التوجيه إن صحت أسادها ' 
OY)‏ الميزان. ج ۰۸ ص 640 ٠١9‏ . 


YAY 


السوال الثالث 


إنتهاء الأمور إلى الارادة الأزلية 


لا شك أن ما يوجد في الكون عن طريق الأسباب والعلل تنتهي 
تأثيراتها إلى الإرادة الأزلية » ٠‏ فهي المؤثر التام لما يوجد في الكون . فيكون 
الوجود الا مكاني معلولا لها ۳ بوجودها > ومع ذلك كيف يمكن أن 
يتصف بعض الوجود الإمكاني كأفعال الإنسان بالا عتیار »> وهذا ما اعتمد 
عليه المحقق الخراساني في بحث اتحاد الطلب والإرادة وقال : 


jt 0‏ الكفر والعصيان من الكافر والعاصي . ولو كانا مسبوقين 
بإرادتهما › إل أنهما منتهيان إلى ما لا بالاختیار . كيف » وقد سبقتهما 
الارادة الأزلية والمشيئة الإلهية . ومعه كيف تصح المؤاخذة على ما لا يكون 
أخيراً بلا اختیار Oe‏ , 


joe‏ الأشاعرة على الجبر ولكن 
التقریر مختلف . فإن مبدأ الاشکال هناك أن فعل العبد متعلق بمشيئته تعالی 


. ۱۰۰ كفاية الاصول » ج ۰۱ ص‎ )١( 


AY 


وما هو كذلك یکون متحققاً إلزاماً . GS‏ یوصف بالاختیار . 

ومبدأ الاشکال هنا هو St‏ مجموع الوجود الامکاني معلول لوجود 
ine‏ وارادته ‏ ره سبحانه هي العلّة التامة لما age‏ ومعه كيف يتصف 
8 ‘ مختلفان صورة وصياغة ۱ 


ولكن الجواب عن كلا الإشكالين » واحد » ولكي يكون الجواب 
Lote‏ لهذا التقرير نقول : 

إن فعل الانسان إنما يتصف بالوجوب إذا نسب إلى جميع أجزاء الجلة 
التامة المنتهية إلى الواجب وإرادته » ومنها اختيار الإنسان وإرادته فإذا لوحظ 
الفعل بالنسبة إلى جمیع آجزاء العلة التامة يوصف بالوجوب . وهذا مما لا 
کلام فيه . الا آن الكلام ملاحظة الفعل قبل اجتماع أجزاء العلة التامة 
کالانسان قبل أن يريد » ا برضب الفيل فى هذه لجال إلا بالإمكان » وبما 
أن ذات الانسان وارادته من أجزاء العلة ولا ها أن الإنسان فاعل مختار 
بالذات فى إيجاد الجزء الأخير من AS‏ التامة ‏ أعني الإرادة ‏ فلا يكون 
الفعل باكسبة Ulan) Shad af‏ « بل زمام الفعل بیله > فله آن يوك الإرادة 
وله أن يترك » وقد تعلقت ارادته على اختیاره أحد الطرفین باختیار ذاتي . 

وبذلك یظهر Of‏ نسبة الفعل تختلف حسب اختلاف المنسوب الیه , 
فلو نسب الفعل إلى مجموع أجزاء A‏ التامّة من الواجب سبحانه إلى إرادة 
العبد فالفعل متصف بالوجوب . 

وان نسب إلى نفس الباري سبحانه مع Gir‏ الوسائط والعلل فالنسبة 
تنقلب إلى الإمكان لعدم وجود العلّة التامة . كيف » وقد تعلقت مشيئته على 
دور cat‏ عن ظريق. المکل SAN‏ 

إن لوحظ الفعل بالنسبة إلى نفس الإنسان بما أنه فاعل مختار ADL‏ 
في إيجاد الإرادة في ضميره وعدمه . فالفعل فعل إمكاني . إختياري . 


۳۸ 


نعم Cate‏ اوعد الج الاخیر .شخ العلة - gel‏ الارادة - يتّصف 
الفعل بالوجوب ولکن لا یخرج عن کونه فعلا إختيارياً للانسان  oY‏ 
الایجاب بالا ختیار لا ينافي الاختیار . 

its,‏ الاشکال نسح على منهج الاشعري القائل De‏ واحدة - أعني 
الواجب - وقیامه مکان جمیع العلل » وقد عرفت بطلانه . 


Ao 


السؤال الرابع 


ما معنى كون الهداية والضلالة بيده سبحانه ؟ 


دلّت الآيات القرآنية على Sf‏ الهداية والضلالة بيده سبحانه » فهو يضل 
من يشاء ويهدي من يشاء . فإذا كان أمر الهداية مرتبطا بمشيئته . فلا يكون 
للعبد دور لا في الهداية ولا في الضلالة . فالضال يعصي بلا اختیار » 
والمهتدي يطيع كذلك وهذا بالجبرء أشبه منه بالإختيار . 
| قال سبحانه : > وما UES‏ من رسول, إلا پیسان مه للم 
fad‏ الله مَنْ A‏ وَيَهْدِي من يشاء Soll nll Ay‏ 204 . 


م۵ 2 0 مر 4-1 g‏ و2 7 Maes‏ ۳2 © 4 3 ه 
وقال سبحانه : « ولو شاء الله لجعلکم امة واحدة . ولکن یضل من 
و مه ت ۳ Fe‏ که و 3-05 ەيى Fi ge‏ - 
یشاء ويهدي من یشاء ولتسالن عما كنتم تعملون 4" . 
cos oo cf‏ عم م ae‏ سو زار ار مه © ده 
وقال سبحانه : # افمن زین له سوم عمله فراه حسنا فان الله یضل من 
tly‏ وَيَهْدي مَنْ tL‏ فلا CA‏ نفشك agile‏ خسرات إن الله علیم بما 
یصنمون ۳6 . 


(۱) سورة إبراهيم : الأية ٤‏ . 
)1( سورة النحل : الآية ٩۳‏ . 
۳( سورة فاطر : الاية ۸ ۰ 


YAY 


إلى غير ذلك من OLY‏ المخصصة للهداية والاضلال بالله تعالی . 


Ul‏ الجواب : فإن تحلیل أمر الهداية والضلالة الذي ورد في القران 
الکریم من المسائل الدقيقة المتشعبة الأبحاث ولا يقف على المحصل من 
الآيات إلا من فسّرها عن طريق التفسير الموضوعي » بمعنی جمع كل ما ورد 
في هذين ECE‏ تفسير المجموع باتخاذ البعض قرينة 
على البعض الاأخر . وبما أن هذا الطراز من البحث لا يناسب وضع 
الكتاب » نكتفي بما تمسك به الجبريون في المقام من OLY‏ لاثبات 
الجب وبتفسيرها وتحليلها يسقط أهم ما تسلحوا به من العصور الأولى . 

حقيقة الجواب تتضح في التفریق بين الهداية العامة التي علیها تبتنی 
مسألة الجبر والاختیار » والهداية الخاصة التي لا تمت إلى هذه المسألة 
بصلة . 


الهداية العامة 
الهداية العامة من الله سبحانه تعم كل الموجودات عاقلها وغير 
عاقلها 3 وهي على فسمين : 


أ الهداية العامة التكوينية » والمراد منها خلق کل شيء وتجهیزه بما 
يهديه إلى الغاية التي خلق لها + "قال مان اكا كلام النبي موسى 
( عليه السلام ) : : « ربا الذي أغطى JS‏ شيءٍ LE‏ نم gh‏ ۷ . وجهز 
كل موجود بجهاز يوصله إلى الکمال . فالنبات مجهز Gob‏ الأجهزة التي 
توصله في ظروف خاصة إلى تفتح طاقاته ؛ فالحبّة المستورة تحت الأرض 
ترعاها أجهزة داخلية وعوامل خارجية كالماء والنور إلى أن تضير شجرة مثمرة 
معطاءة . ومثله الحيوان والإنسان » فهذه الهداية عامة لجميع الأشياء ليس 


. ۵۰ OM : ab سورة‎ )۱( 


FAA 


قال سبحانه : we?‏ اسم ريك الاغلی * الذي GE‏ #555 والذي 
545 فهدى 4 . 
وقال سبحانه : « أَلمْ نَجْعَلْ له we‏ ولساناً iby‏ * وَهَدَيْنا 
fiat‏ 294 . 

وقال سبحانه : «وَنَفْس وما سواهاه gl‏ فجورها 
وتقوایها OE‏ 

إلى غير ذلك من الآيات الواردة حول الهداية التكوينية التي ترجع 
حقیقتها إلى الهداية النابعة من حاق ذات الشيء بما آودع الله فيه من الاجهزة 
mad = ee‏ إلى الغاية اچ رارق poe‏ 3 غير فرق 
y‏ یعلمون toe‏ 

فهذا الفیض الالهي الذي يأخذ بيد كل ممکن في النظام . عام لا 
يختص بموجود دون موجود » غير أن كيفية الهداية والأجهزة الهادية لكل 
موجود تختلف حسب اختلاف دزجات وجوده . وقد آسماه سبحانه في van‏ 
التوجودات 0 الوحي » وقال: لواحي 55 إلى Jou‏ أن اتخذي من ن الجبال, 
ونا و الشجر وم شون * نم كلي من کل AAS‏ فاشلكي Je‏ 
رَبك دللا CA‏ من بطونها شَرابٌ ioe‏ الوا فيه شِفَاء للناس إن في 
ذلك uy‏ لقوم 555585 6( . 


ومن الهداية التكوينية في الانسان العقل الموهوب له » المرشد له إلى 


(۱) سورة الأعلى : الایات ۰۱- ۳ . 
(۲) سورة البلد : الآيات 2۸ ٠١‏ . 
(۳) سورة الشمس : الآيتان ۷و ۸ . 
)8( سورة الروم : الآية ۳۰ . 

)0( سورة النحل : الآيتان ٦۸‏ و 54 . 


۳۸۹ 


معالم الخير والصلاح . وما ورد في الذکر الحکیم من الآيات الحا ثة على 
التعقل والتفكر والتدبر خير دليل على وجود هذه الهداية العامة في أفراد 
الانسان Sly‏ كان قسم منه لا يستضيء بنور العقل ولا يهتدي بالتفكر والتدير . 

ب - الهداية العامّة التشريعية: إذا كانت الهداية التكوينية العامة أمراً 
نابعاً من ذات الشيء بما أودع الله فيه من أجهزة تسوقه إلى الخير والكمال » 
فالهداية التشريعية العامة عبارة عن الهداية الشاملة للموجود العاقل المدرك » 
المفاضة عليه بتوسط عوامل خارجة عن ذاته » وذلك كالأنبياء والرسل 
والكتب السماوية وأوصياء الرسل وخلفائهم والعلماء والمصلحين وغير ذلك 

من أدوات الهداية التشريعية العامة التي تعمّ جميع المكلفين . قال سبحانه : 

> وَإِنْ من ral‏ إل خلا فيها نَذيرٌ Og‏ 

HAD ges Wits ctl ule} toh ad ا‎ uy 
Og الناس بالقسط ل‎ std والمیزّان‎ 

وقال سبحانه : > يا ها Spall‏ منوا أطِيمُوا الله وَأطِيعُوا الرَسُولَ وأولي 
Py‏ منکم OG‏ 

وقال سبحانه : ل وما أَرْسَلْنا YMG‏ رجالا ُوحي إِلَيْهمْ فاسالوا هل 
الذكر gas by‏ لا SALE‏ 2*4 . واهل الذکر في المجتمع اليهودي هم 
الأحبار > والمجتمع المسيحي هم الرهبان . 


إلى غير ذلك من الآيات الواردة في القرآن الكريم التي تشیر إلى آنه 
سبحانه هدى الإنسان ببعث الرسل 4 وانزال الکتب ¢ ودعوته إلى إطاعة اولى 
الأمر والرجوع إلى أهل الذكر . 


. ۲۶ سورة فاطر : الآية‎ )١( 
. ۲۵ سورة الحدید : الآية‎ )۲( 
. ۵4 سورة النساء : الآية‎ )۳( 
. ۷ سورة الأنبیاء : الآية‎ (8) 


۳۹۰ 


قال سبحانه en‏ أن النبی الأکرم le)‏ الله عليه (aly‏ هو 
الهادي لجميع أمته : « وا gael‏ إلى صراط plies‏ 204 . 

وقال اله في هداية القران إلى الطریق الأقوم b>:‏ هذا القرآن 
gag‏ للتي هي BI‏ چ . 

هذا. وان مقتضی US‏ الالهية أن يعم هذا القسم من الهداية 
العامة جمیم البشر » ولا يختص بجیل دون جيل ولا طائفة دون طائفة . 

والهداية العامة بكلا قسمیها في مورد الانسان . ملاك الجبر والاختیار 
فلو عمت هدایته التكوينية والتشريعية في خصوص الانسان کل فرد منه » 
لارتفع الجبر » وساد الاختیار » oY‏ لكل إنسان أن يهتدي بعقله وما یه 
سبحانه به من عوامل الهداية من الأنبياء والرسل والمزامیر والکتب وغیر 
ذلك . ۱ 

وكات الهداية المذكورة خاصة ا دون آخرين ‘ 1 سبحانه 
هدی أمة ولم بهل Gl‏ لكان لترهم الجبر مجال وهو وَهُم واه » كيف 
وقد قال سبحانه : « وما Gude US‏ ختی EAS‏ رَسُولآ 4 وقال سبحانه : 
ما كان UE HG‏ القُرى حتى مت في مها رَسُولاً 94 . وغير ذلك 

من الآيات التي Jae‏ على أنَّ نزول العذاب كان بعد بعث الرسول وشمول 

الهداية العامة للمُعَذبين والهالكين » وبالتالي يدل على أن من لم تبلغه تلك 
الهداية لا يكون مسؤولا الا بمقدار ما يدل عليه عقله ويرشده إليه له . 


الهداية الخاصة 
وهناك هداية خاصة تختص بجملة من الأفراد الذین استضاؤوا بنور 


. ۵۳ سورة الشوری : الآية‎ )١( 
. ٩ سورة الاسراء : الآية‎ )۲( 
. ۱۵ سورة الاسراء : الاية‎ (۳ 
. ۵4 سورة القصص : الآية‎ (0 


۳۹۱ 


الهداية العامة تکوینها وتشریعها » فیقعون موردا للعناية الخاصة منه سبحانه . 
ومعنى هذه الهداية هو تسديدهم في مزالق الحياة إلى سبل النجاة » وتوفیقهم 
للتزود بصالح الأعمال 3 ویکون معنی الإضلال في هذه المرحلة هو منعهم 
من هذه المواهب 3 وخذلانهم في الحياة 3 ویدل على ذلك ( أن هذه الهداية 
خاصة لمن استفاد من الهداية الأولى )۰ قوله سبحانه : : « إن الله pat‏ مَنْ 
۳ و مه راو گر 3 

يشاءُ ويهدي إليه من SU‏ 46 . فعلق الهداية على من اتصف بالانابة 
والتوجه إلى الله سبحانه . 


وقال سبحانه : > الله بختبي aS]‏ من يشاءُ ويَهدي | ead‏ ینیب ۱ . 
وفال سبحانه : : > وَالَّذِينَ جَامَدُوا فينا لََهَدِينهُمْ سب وان لله لمع 


المحسنين لك ۰ فمن أراد وجه الله سبحانه يمذه بالهداية | إلى سبله ۰ 


ne دی‎ sae كدر‎ aa feos وال‎ 
اَن تذغوا من دونه‎ ay fe peer راوث‎ i او‎ 1 pHa عَلَى‎ 
. “4 abd iy قلنا‎ Sal الها‎ 

Us,‏ أنه علق الهداية هنا على من جعل نفسه في مهب العناية 
الخاصة  gle‏ الضلالة فى كثير من OLY‏ على صفات تشعر باستحقاقه 
الضلال والحرمان من الهداية الخاصة . 

قال سبحانه : « ولله لا OA gage‏ الظالمین 4 . 


(۱) سورة الرعد : الآية ۲۷ . 

(۲) سورة الشوری : الآية ۱۳ . 

(۳) سورة العنکبوت : الآية 1٩‏ . 

)8( سورة محمد : الآية ۱۷ . 

)0( سورة الکهف : الایتان ۱۳ و ٠۴‏ . 
)1( سورة الجمعة : الآية ه . 


۳۹۲ 


وقال سبحانه : « وَيْضِل الله الظَالِمِينَ وَيَفْعَلُ الله ما OEE‏ 

وقال سبحانه : « وما ba‏ به إلا الفاسقین 294 . 

وقال سبحانه : YY‏ الي كَفرُوا وَطَلَمُوا لم يكن لله لیر هم ولا 
reed‏ طريقاً YO‏ طریق ee‏ > . 


وقال سبحانه : UBD‏ زاوا £151 الله قُلُوبَهُمْ واثه لا َهُدي الوم 
الفاستین 0“ . 

فالمراد من الاضلال هو عدم الهداية لاجل عدم استحقاق العناية 
والتوفیق الخاص ‏ انیم کانوا ظالمین وفاسقین . کافرین ومنحرفین عن 
الحق . وبالمراجعة إلى الایات الواردة حول الهداية والضلالة als‏ آنه 
سبحانه لم ينسب في کلامه إلى نفسه إضلالاً إل ما كان مسبوقاً بظلم من 
العبد أو ذ فسق أو كفر أو تكذيب ونظائرها التي استوجبت قطع العناية الخاصة 
وجرمانه منها . 

إذا عرفت ما ذکرنا » تقف على SF‏ الهداية العامة التي بها تناط مسألة 
الجبر والاختیار » عامة شاملة لجمیع الافراد » ففي وسع Js‏ |نسان أن يهتدي 
بهداها . وأمّا الهداية الخاصة والعناية الزائدة فتختص بطائفة المنیبین 
والمستفیدین من الهداية الأولى . فما جاء في کلام المستدل من الآيات من 
تعلیق الهداية والضلالة على مشيئته سبحانه ناظر إلى القسم الثاني لا الأول . 

أما القسم الأول OSG‏ المشيثة الالهية تعلقت على عمومها بكل مكلف 
بل JS‏ إنسان > وأما الهداية فقد تعلقت مشیئته بشمولها لصنف دون صنف 
ولم تكن مشيئته » مشيئة جزافية » بل الملاك في شمولها لصنف خاص هو 


. ۲۷ سورة إبراهيم : الآية‎ )١( 

(۲) سورة البقرة : الآية ۲۰ . 

۳( سورة النساء : الآيتان 7١593154‏ . 
3 سورة الصف : الآية ۵ . 


۳۹۳ 


قابلیته OY‏ تنزل عليه تلك الهداية » GY‏ قد استفاد من کل من الهداية 
التكوينية والتشريعية العامتین . فاستحق بذلك العناية الزائدة . 

كما af‏ عدم شمولها لصنف خاص ما هو الا لاجل اتصافهم بصفات 
رديثة لا يستحقون معها تلك العناية الزائدة . 

ولاجل ذلك نری أنه سبحانه بعدما يقول : > قيضل الله من Busy‏ 
ss‏ مَنْ يَشاءُ 4 , يذيله بقوله AG  :‏ العَزِيرُ الحکیم 204 . مشعراً بان 
yaa‏ والهداية كانا على وفاق الحكمة . فهذا استحق الإضلال وذاك 

ستحق الهداية . 

بقي هنا سؤال » وهو أن هناك جملة من الآيات تعرب عن عدم تعلق 
مشيئته سبحانه بهداية الكل . قال سبحانه : > ولو شاء الله peed‏ على . 
sag‏ فلا تون من الجاهلين 4( . 

وقال خان yy‏ شاه Gai‏ اشرکزا وما ee Ake‏ 
حفیظا Og‏ 

mre 5 © se 3 ۳ ۳ 5 ete 7 ۳۹‏ وه 

وقال سبحانه : © ولو شاء رلك لآمن من في الار ض كلهم 
جمیعاً muy‏ 

وقال سبحانه : « وَعَلى الله فد السّبيل ومنها He‏ وَلَوْ شاء الله 

0 ۶ 3 
لهداكم اجْمَعِينَ OF‏ 

وقال سبحانه : « ولو شِئْنا GY‏ کل نفس هُداها 6 . 


. 4 سورة إبراهيم : الآية‎ )١( 
. ۳۵ سورة الأنعام : الآية‎ )۲( 
. ۱۰۷ سورة الأنعام : الآية‎ )۳( 
. ۹۹ سورة يونس : الاية‎ (8) 
. ٩ سورة النحل : الاية‎ )5( 
. ۱۳ سورة السجدة : الآية‎ )7( 


۳۹ 


والجواب : ade df‏ الایات ناظرة إلى الهداية الجبرية بحیث تسلب 
عن الانسان الإختيار والحرية فلا يقدر على الطرف المقابل . ولما كان مثل 
هذه الهداية الخارجة ع الإختيار » منافياً لحکمته سبحانه » ولا یوجب رفع 
منزلة الانسان » نفی Ghd‏ مشيثته بها , aly‏ يدر الإيمان الذي يستند إلى 
اختیار المرء » لا إلى الجبر OY,‏ 


* * * 


قد وقع الفراغ من تبييض هذه المحاضرات بفضل الله سبحانه في 
الخامس والعشرین من شهر رمضان المبارك من شهور عام ١5١48‏ للهجرة 
النبوية الشريفة بيد مژلفها الفقیر بذاته حسن بن محمد مكي العاملي » عامله 
الله بلطفه الخفي » راجياً منه سبحانه أن یجعله خالصاً لوجهه الکریم اه 
علی ذلك قدیر . ویتلوه الجزء الثاني حول النبوات العامة والخاصة 
والخلافة والوصاية والمعاد وحشر الأجساد وما يرتبط بهذه الموضوعات من 
المسائل الهامة باذنه سبحانه . 


(۱) هذا بعض الکلام في الهداية والضلالة بالمقدار المناسب لوضع الکتاب » والبحث في المقام 
واسع یلاحظ فيه الموسوعات التفسيرية . 

(۲) لا يفوتنا في الختام أن نبارك للمرکز العالمي للدراسات الاسلامية قيامه بتکلیف الدار 
الاسلامية في بیروت بنشر هذا الکتاب علی نطاق واسع لیکون محور الدراسة في جامعة 
العلوم الإسلامية في ق المقدسة والفروع التابعة لها OSL‏ منه سبحانه . 


۳۹۵ 


الملحق الأول“ 


ذكرنا عند البحث عن الجبر الأشعري Of‏ للمعتزلة والأشاعرة أقوالاً لا 
توافق الاصول الفلسفية ولا الکتاب ppl‏ » وهاك بیانها 

الأول : قول الامام الاشعري db‏ الفعل يقع بقدرة الله سبحانه 
وحدها 

الثاني : قول المعتزلة أو آکثرهم ob‏ یقع بقدرة العبد وحدها على سبیل 
الاستقلال . 

الثالث : قول القاضي الباقلاني من الاشاعرة SL‏ قدرة الله تتعلق باصل 
: الفعل » وقدرة العبد تتعلق بالعناوین الطارئة عليه کالطاعة والمعصية لاجل 
التأديب والایذاء في لطم اليتيم » فاصل اللطم واقع بقدرة الله » وکونه طاعة 
لاجل التأديب ومعصية لأجل الایذاء بقدرة العبد . 


الرابع ': ما حکاه الإيجي عن أستاذه at‏ يع بمجموع القدرتین 
العرضيتين حيث جوزوا اجتماع المؤثرين على أثر واحد . 


الخامس : ما ذهب إليه إمام الحرمين SL TIAN‏ قدرة الله تتعلق 


. ۲۷ ۵ راجع إلى ص‎ )١( 


ran 


بقدرة العبد وقدرة العبد تتعلق بالفعل . وهو باعتبار نفس ما اخترناه وهو خيرة 
الفلاسفة . 


ولکن الحقيقة أدق مما نسب إلى إمام الحرمین حيث إنه فرض قدرة 
الله منفصلة عن الفعل ولاتتعلق به إلا بواسطة قدرة العبد.مع آن‌مقتضی البراهین 
الفلسفية أن قدرة العبد من شوون قدرة الله سبحانه ولیست شيا متفصلا 
عنها Oyo‏ نسبة إحدى القدرتین إلى الأخرى كنسبة المعنی الحرفي إلى 
الاسمي ‏ كما ستعرفه عند التعرض للبحث في ساثر أدلة الأشاعرة على 
الجبر۱) . 


4 s 
احتجاجات وتشکیکات اخری في المقام ذکر بعضها‎ Lal ثم إن للقوم‎ 
. العلامة فى ( إرشاد الطالبيين ) وشرحها الفاضل المقداد في شرحه عليه"‎ 


(۱) راجع في الوقوف على آقوالهم شرح المواقف » ج ۲ ۰ ص ۱8۱- ۱4۸ . 
(۲) إرشاد الطالبين إلى نهج المسترشدین © ص ۲۱۵ - TVA‏ . 


۳۹۷ 


الملحق الثاني“ 


إن للمحققین OLS‏ مختلفة في تعلق علمه الأزلي بأفعال العباد ننقل 
بعضها : 
قال صدر المتألهین : « إِنْ علمه وإن كان سبباً مقتضياً لوجود الفعل من 
العبد لکنه إنما اقتضی وجوده وصدوره المسبوق بقدرة العبد واختیاره أي 
إرادته لکونها من جملة آسباب الفعل وعلله والوجوب بالاختیار لا ینافی 
الإختيار بل يحققه . ۱ 
ونقل عن الامام الرازي في المباحث المشرقية كلاماً مفصلاً . یقول هو 
في آخره ما يظهر منه الموافقة قة لهذا الأصل » واليك نصه : « إذاً من قضاء الله 
۳ > وقوع بعض Jey bal ee‏ فاعله » ولا يندفع هذا لك بإقامة 
البرهان على أن لا مؤثر في الوجود الا Oca‏ 


يقول العلامة الطباطبائي : « إن العلم الازلي متعلق JS‏ شيء على ما 
هو عليه › فهو متعلق بالافعال الإختيارية بما هي إختيارية » من 
تنقلب غير إختيارية . وبعبارة اف : المقضي هوان يصدر الفعل عن 


۳۸۸ راجع إلى ص‎ )١( 


۵ الاسفار 6 Ve‏ ص ۳۸۵ و ۳۸۷ . 


۳۹۸ 


الفاعل الفلاني اختياراً » فلو انقلب الفعل من جهة تعلق هذا القضاء به » غير 
اختياري . ناقض القضاء نفسه »۲ . 
ثم Oy‏ شارح المواقف نقل جواباً آخر في المقام عن بعضهم وهو St‏ 

العلم ae at‏ علی معنی آنهما یتطابقان والأاصل في هذه المطابقة هو 
المعلوم . ألا تری OF‏ صورة الفرس مثلا على الجدار Lei]‏ كانت على هذه 
ee‏ آن ینعکس 
الحال بينهما . » فالعلم Ob‏ زيداً سيقوم غداً مثلا » إنما یتحقق إذا كان هو في 
نفسه بحيث يقوم فيه دون العكس ا ل ا ا 
وامتناعه . وسلب القدرة والإختيار ولا لزم of‏ يكون تعالى فاعلا مختاراً 
لكونه عالماً بأفعاله وجودا Mises‏ : 

ويلاحظ عليه كما أوعزنا إليه عند البحث عن القضاء والقدر ‏ : إنه 
خلط بين العلم الانفعالي كالصورة الواردة إلى النفس من ملاحظة ذيها » كما 
في المثال الذي ذكره . وبين العلم الفعلي الذي هو إما شرط لحصول 
المعلوم 3 الخارج أو سبب تام . فالأول كعلم المهندس المقدر لبناء 0 
والمصور له . والثاني كمون السعوط من اىر الذي یستلزمه:. 
سبحانه ليس علماً انفعالياً حتی یکون تابعاً » Tene‏ 
يكن ile‏ تامة في مجال الأفعال الإختيارية للانسان ضرورة دور الانسان في 
تحققها . فتکون المقايسة باطلة . 


. ۳۱۸ الأسفار» ج 1 ۰ تعليقة العلامة الطباطبائی » ص‎ )١ 
في ۰ ص‎ a (1) 
. YOU ۰۱۵۵ ص‎ At  فقاوملا شرح‎ ) 


۳۹۹ 


# فهرس الآيات 
# فهرس الأحاديث 


# فهرس الأشعار 

* فهرس مصادر الكتاب 

# فهرس الأعلام والكنى والألقاب 
* فهرس الفرق والديانات والذاهب 
* فهرس الشعوب والقبائل والأمم 

* فهرس الأماكن وال‌قانع 

# فهرس المحتويات 


سورة الفاتحة 
LS SUI}‏ وَإِيَاكَ نستعين» 
سورة البقرة 
by‏ یا الاس LET‏ ریم الي Gulls SHE‏ من CSS‏ 
dh‏ من ن السّماء ماء eSB‏ به من اشرات رذقاً لَكُم» 
وما a!‏ به إلا deli‏ » 
}15 قلنا للملائكة آسجذوا لادم فسجذوا إلا إبليس 4 
ور تم با مومت لن ومن تك ختئ نری الله جهرة رة SU‏ 
الضاعقة رتم tia‏ 
Ss EO‏ قلویکم من بعد ذلك هي كالحجارة أو مد 65525 
وما هُمْ بضاّین به من oy asl‏ الله 4 
ووه ار ارب فأ وأو وج له إن لله Ge Ey‏ 
رت مد الله jp Seat ii‏ لَهُ ما في السّموات والأرْض کل 
لَهُ قانتون)» 
يديع السْموات والاذض واذا قضی il‏ فان يمول لَه کن 
فَيَكُون» 


1 


رقم الآية/ رقم الصفحة 


Ao /o 


۱ كل 

ev ۲ 

۳۹۳ ۹ 
۱۰۰ ٩۷ ۶ 


۵ ۱۳۵ 
۱۳9۵/۷ 
اور رفن 
۵ ۱۶ 


vv ۸۹ 


۷ /\\V 


۹۹۰/۸۱۳۹ للناس إمامً»‎ Lele Sly 
الناس, من تخد من دون الله نادجو کحب الله ولو‎ aad 
یری لین طلمرا | يرون العذاب أن الوه لله جميعاً. ۱۰۲۹۵/۱۱۵ و۱۵۱‎ 


«ورار العذاب وتقطعت بُ اباب » ۱۰۹/1 
فا یت مناسکک» ۱۸۱/۰۰ 
ail‏ لا يحب الفساد» ۰۵ ۲۹۶ 
کم من SE NH‏ فنة كثيرة بان الله ۸۱۳۹ ۷۱ You,‏ 


طفَهَرَّمُوهُمْ OSL‏ الله وقتَل داود جالوت SUT,‏ الله الملك وَالحكمة 
Ae;‏ يَشاءٌ وَلَوْلا Gs‏ الله الناس بَعْضْهُمْ ببعض لَفَسَدَتِ 


الأرض» ۱ Vo‏ و۳۳۱ oly‏ 
dlp‏ لا ال إلا هو ای یوم لا تاخذه سنة ولا نوم ۵۵ ٩۲‏ ۱۱۳ 


fon حبَة آنبتت‎ SES لله‎ dew الذین بنفقون أَمْواهم في‎ Jay 
Gols ly Hey حب وله يُضاعف لن‎ Be سنال في کل‎ 


tA /VAN “bee 
wee المصير»‎ HGS غفرانك‎ bl, وقالوا سمغنا‎ 
سورة آل عمران‎ 
۱۱۳ ۲ ۲ * القيوم‎ EAI الا هو‎ ALY «الله‎ 
۳۲۳/۵ Kel ولا في‎ OIG شیء‎ alle لا فى‎ ID 
٩1۰/۳۳ 4 إبراهيم وآل عمران علنالعالین‎ Sh BLS الله اضطفئ دم‎ SNe 
۲۸ ۹ 4 لک من ان کي الط‎ eon 
1١ oN هذا صراط مقي‎ 5 LEU الله ری وریکم‎ Sl 
٠١١ ۶ ۱ 4 خی لاکرین‎ aly (ومکزوا ومکز الله‎ 
AY أ زاب من دون اله له‎ Las, ولا تخد بَعْضنا‎ 
۱۰۷9 ۱ ۵ اوت الا اه4‎ Be ومن‎ meal فاستغفر وا‎ < 


Bp‏ خلت من SUS‏ سنن فسیرّوا ف في wall‏ فانظرّوا كيّف كان 


tot 


4 لین‎ Su 
Oey Les ما کان للفس, آن توت إلا باذن الله‎ 
منوا لا تکونو كَالّذِينَ كوا وقالوا اخوانیم اد‎ Endl «يا أمها‎ 
ما ماتوا وما قتلوا»‎ Gite الازض از کائوا غزی َو كارا‎ blige 
سورة النساء‎ 
ارم فيها‎ Ls اله کم‎ Jas لا وتوا السَّفَهَاءَ مراکم الي‎ 
مَعْروقاً»‎ VS وقولوا م‎ sh 1 
الامر‎ Jal الله وَأَطيعُوا الزسول‎ | rab یا پا الّذِينَ آمنوا‎ 
۱ نکم‎ 
إذ ظَلمُوا‎ wl وما أَرْسَلْنا من رسول. الا لیطاع بان الله ولو‎ 
جاوك فاشتففروا لله واستغفر هم الرسُولُ لوََدُوا اله توب‎ Spl 
bes 
سین‎ gna Gly وان نْصَبْهُمْ حَسَنَةٌ يَقُولُوا هذه من عند الله‎ 
یقولوا ذه من عندك قل كل من عند الله فمال هَؤلاء الوم لا‎ 
۰ lias یکادون يَفْقَهُونَ‎ 
من سفن‎ dial فين لله نا‎ Es ما ضایك من‎ 
۹) نفسك‎ 
1 لمن بطع الرَسُول فقد أطاع‎ 


(ate ما‎ OK op 


toro 


رف ن من الناس ولا gL‏ من الله وَهُوَ مهم 


ر 


31 المنافقينَ ole‏ عون الله وهو خادغهم * 

شالك أغل کناب أن Be‏ عم Lo Ls‏ فقذ ال 
مُوسئ BST‏ من ذلك فقالوا رن الله mel igs‏ الصاعقَةٌ 
بظلمهم» 

Sp‏ این کنروا وَطَلمُوا ل تكن الله bak‏ ولا لدم طريقاً 


16 


140 ۸۳۷ 
YY, ۱۷۲ ۵ 


۱۷۳۳۸۱۹ 


۱۸۳۵/۵ 


۳۹۰ ۹ 


۱۰۷ ۸۰ ۶ 


۸ ۳۷۱۵ و۳۹۱ 


1, ۹ 
۸۰۰۸۰ 

۵۲ ۷ 

N\A ۸ ۸۸ 


Yé, VOY ۲ 


\¥o /\or 


* إلا ob‏ جهن 
es‏ الاد 

لفيا تقضهم میقم SS‏ وَجَعلنا لیم اسي 
«لقدذ کفروا یناث إن اله ell‏ ابن مریم لقن يلك 
من الله یا إن at‏ أن لك السیخ ابن مرم Shy‏ وَمَنْ 3 
الأَْضِ جميعاً» 
SE. ١‏ بها vce‏ .ومن i‏ کم با dl‏ الله Jd‏ هم 
الكافرون» 
ومن ST‏ با نل لله وليك ob‏ الضالون» 

ولیک Jl‏ الانجیل ی نی لله فيه وَمَنْ لم کم با Oi‏ الله 
وف هم الفاسقون» 
فاشك َم بل اه4 
ورآن اخکم ب نيتيم le‏ 5 و 
اک الجاهلية و Lal‏ من الله حك لقم ads‏ 
«وقالت الیهود ید الله dt Hs‏ دم ولعنوا ی قالوا بل یداه 
مبسوطتان ینف ees‏ ۹۶ 
«وقال المسيح يا د ي إشرائيل اعبذوا الله ne‏ ورب کم که 

Sy‏ کف این قالوا ان ail‏ ثالث ثلاثة وما من اله الا إلهُ واحذک 
وما اسح ین مریم إلا رسول قد خلث من قبله سل واه 
he‏ كان gust‏ الَا 


کم به ڏوا غذل, منک 4 


for 0‏ و 


Sp‏ تخل من الطین IS‏ اطي بإذني قلخ فيها فتکون طَيراً 

gas Jb‏ م الأكمة والابرزص a 315 di‏ ال بإذني» 
سورة الأنعام 

GALE gil 8‏ من طين ثم قضی أجل ely‏ مُسمن عنده ثم 


۰۹ 


۳۹۳ ۹ ۸ 


۳۵۶ ۳ 


YV ۸۷ 


AY, Vo ۶ 
AY ۰۵ 


۸۲ ۷ 
Yo /zA 
۷۵ 9۹ 
AY ۰ 


YY ۶ 
٩۱ ۲ 
vv ۳ 


Yo ۷۵‏ و۳ 


Vo ۹4 


۰ ثم" 


م9 و 


نتم مارون) ۲ ۱۷۵ YS,‏ و۲۶۳ 


os 2 


نکم لَتَسْهَدُونَ el‏ الله abl‏ )455 

وم BT‏ فتتتهم إلا آن ail SG‏ ربا ما کنا مش رکین» 
وولو شاء اله pia‏ على دی فلا SG‏ من الجاهلين» 
Essay‏ ست meld‏ وین نم الشیطان ما | كانوا dil‏ 
ووآنذز ب به oi]‏ يحافونَ أن بخشروا الى رم لیس a‏ من دونه 
YS‏ ولا شفیغ dats ri‏ 

إن (SL‏ الا لله يَقصّ ای وَهُوَ 2S‏ الفاصلين» 

عند pile‏ لیب لا يشلا ge lis Sh‏ خرن 
تسقط من ورقة إلا یعلمها ولا is‏ في ob‏ الاضر ولا رطب 
ولا یابس, إل في كتاب مبين» 

وهو القاهر فوق عباده ه ویرسل PE‏ حَفْظَةٌ حتی إذا جا Kare‏ 
الوت 1355 “ules‏ 

بألا لَهُ الحكم 585 سرع الحاسبين» 

JU Sy‏ إبراهيمُ لأبيه آزر تخد LES‏ آله 

هفل Se Ss‏ الیل رای کوکبا قال هذا ري4 

4) هذا‎ JG st Sal رأی‎ Gp 

وما قدروا الله ees‏ قذره» 

4 كل ب شيء‎ Ss یکون له ولد و تن له صاجبة‎ il 
الله ریک لا إلهَ إلا هو الق کل شیء ا‎ (USD 

وق جاک Bhat‏ من رگم 55 آبْصَر andi‏ من عمی فعلیها 
SE Ghia,‏ بعفیظ ) 

ور شاء الله ما آشرکوا 5 HAS‏ هم حفيظاً)» 

«سیقول لین آشرکوا لو als‏ الله ما أَشرکنا ولا بان ولا ee‏ 
من شَئْءٍ Sui IS MIS‏ من تلهم حى ذاقوا باسنا قل هل 


¥ 


۸۷ ۹ 

۳۸۱ ۳ 
۳۹۶ ۵ 
You /tY 


۱۰۷۲ ۱ 
vi ۷ 


۱۹۸ ۹ 


1٩و‎ ۳ ۱ 
۷۶ ۲ 

AV ۷۶ 

1 /۷٦ 

11 /YY 
١٠٠١ ۱ 
££ /\+\ 


٩۰و‎ £8 ۲ 


۲۰۷ ۶ 
4/۱۰۷ 


م۶ ۵ ور وه 


عندکم من WAFS he‏ إن تتبعُون إلا Gb‏ وَإِنْ col‏ إلا 


تخرصون 4 ۸ ۶ و۱1۵ 
سورخ الأعراف 

«وإذا Las‏ فاحشة قالوا وَجَرْنا ile‏ ءَايَائنَا واثه Goal‏ بها قل ان 

اله Lindl bY‏ أَتقولُونَ عَلىْ الله ما لا تعلمون 4 ۸ ۱۵ و۲۹1 

۳۸۲ ۹ تعودون»‎ (sis \S> 

0 له لابشا ود نا ياغ ی ۶ ۲۶و ۲:۵ 


آشتون ue‏ العش يشي الل انار ibs‏ خی Aus‏ 
pity‏ والنجوم pow‏ مره ألا له LA, Gat‏ تبارك اله رَبُ 


Vo, ££ ۶ endl‏ و۲۳۱ 
«إيا قوم اعبدُوا الله ما لکم من اله غَيره4 0۹/ Ad‏ 
وهو خی الحاكمين» ۷/۷ 
«ولو آن st‏ القری آمنوا واتقوا calle CAH‏ برکات من السَّياء (۹/ ۱۹۳ و٩۲۲‏ 
والازض وَلكنْ bg SAS Yates igus‏ و۲۳۵ و۳۹۷ 

pela) فرعون بالشنین ونقص من الثمرات‎ Ji UAE! yp 
۳۹1 ۰ با‎ 


ەن “we‏ 2 #۶و 


re Bess‏ الْحَسَنَةٌ تاو نا هذه ون تَصبْهُم i‏ 4 بطیر وا 
بموسئ وَمَنْ مَعَهُ ألا انیا طائرُهُمْ عند الله وَلکنْ AST‏ لا 
ب ۱ ۳ 
«وراغذنا موس od‏ لَيْلَةَ وأتقمناها بغشر فت میقات ربه 
رین یل وَقَالَ مُوسئ لأخيه هازون ei‏ في قومي col,‏ ولا 
تي سب الفببین» ۲ ۲:۷ 
Up‏ جاء موسی لیقاتنا وم Ay‏ قال رب أرني AN FB‏ قال 
ن تراني ولكن ار إلى الجبل فان استقر مکانه فَسَوْفَ تراني C5‏ 


۰۸ 


Je‏ ر sual‏ مله كا 55 موسی صعقاً ‏ أفاق قال 
سبحانك 5 تبت إِليك ly‏ ول امین ۳ ۱۳۷۱ 
SL 2‏ وس قومه سَبْعِينَ رجلا لميقاتنا فل دم لحف قال 
رب لوف شنت eSB‏ من قبل GSAT Us‏ با فعل EAN‏ منا 
إن هي إلا فتن ha‏ بها من تشاه gl‏ مَنْ تشاء نت وین 


۱۳۷ وَارْحا نت خر الغافرينَ» ۰ شلك‎ Wet 
فاد عوه ما وذروا الّذِينَ یلحدون 3 أسمائه‎ omy وله الأسماءُ‎ 
١6١ /NAs fost سین ما كانوا‎ 
۳۵ ۸ fail ولا ضراً إلا ما شاء‎ GE «قل لا أملك لنفسی‎ 
سورة الأنفال‎ * 
الله له وما رَمَيْتَ إِذْرَمَيْتَ وَلكنَ الله زمی‎ GSU فلمتقتلوهم‎ 
Yor ۷ امین مه بلاءحَسنا إن لله سي علي‎ Je 
کم فرقانا ویکفر عنکم‎ Jae ءامنوا إن تتقوا الله‎ Sl UT ليا‎ 
۱۹۵ ۶۹ 4 العظيم‎ SiS واه‎ aks Se 
ths معني‎ dl فیهم ما كان‎ EH, chad کان الله‎ Gp 
۲۲۷ ۳ یستغفرون»‎ 
۵۳ ۸ وقال لا غالب کم اليو‎ biel زین هُمُ الشیطان‎ 5p 
نع مها علن قوم حتی یروا ما‎ Lake «ذلك بأن الله لم يك‎ 
۲۲۹۰۱۹۳ ۳ > أنشهء‎ 
سورة التوبة‎ 
ibis calle Ss ویخزهم‎ Saath ینبم الله‎ ALLY 
و۳۵۲‎ ot ۶ dine صَدُورَ قوم‎ 
وتات التصازی الس ان الله ذلك قوم بأَفْوَاهِهمْ یضاهتون‎ 
4 ۳۰ CSA کفروا من قبل قَائَلَهُمُ الله‎ will قول‎ 


٩و۸۳۹۲/۳۱ دون الله والمسيح ابن مر‎ ie GES أخبارهم ورهبانبم‎ Ress 


£-4 


قل آن et‏ إلا ما کتب الله BU‏ مولانا وغل الله فیتوکل 
_ 
Kiva‏ الله باب ane‏ عنده ۳ یدنا و 5 oe‏ 


RYO 


» بُصون‎ fe 

تسوا اله Kia‏ 

ول اعْمَلُوا فَسَيرَى الله عملکم ore, Dots‏ 
سورة يونس 


UES Gales pA ولا‎ BLS من ون الله ما لا‎ ooh ap 
3 عند د الله قل آتتبتون الله بها لا یعلم في السَّمَواتِ ولا‎ UjLais 
وتعالى عا بشرکون»‎ SEL الأرْض‎ 

Sap‏ رال فسیقولون اه4 

«إن الله لا ri‏ الناس شیثاً 5555 الناس rei‏ یظلمون» 
‘Agi ra JS‏ إذا nasi ale‏ فلا ek iets‏ ولا 
يَسْتَقدمُونَ» 

ُو يي fos‏ 

dit لله‎ ball إن‎ 

فلولا كانت قَرْيَةٌ آمنت فَنَنَعَها Us‏ إلا قوم E‏ 


\vy /0\ 


۱۷۳ ۲ 
۳۲۳۶ ۷ 


YAL /\+6 


VV ۸‏ و۱۰ 
0/1 


۳۵۸ ۶ 


۲۶۵۰ 18 
1١ ۹ 
١١١ ۵ 


ee! wide mae Liss‏ في الحياة Lol‏ وَمَتَعنَاهُم إلى foe‏ ۸ ۲۲۷ و۲۶۷ 


ولو شاء ربك لام من 3 الارض cas‏ میاه 44/ ۳۹۶ 

> كان لنفين: اف ws‏ ن الا بإذن الله» ۰ ۷ ۳۳۲ Yor‏ 
سورة هود 

ولا (RE‏ نضحي إن OMI‏ أَنْ آنصع لَكُمْ إن کان الله بريد أن 

۲۱۶: ۰٩ 4 یغویکم‎ 


«ولا تَبْحَسُوا الناس أَشْياءَهُمْ ولا تغثوا في الأرض مفسدین * 


t\- 


079% وه 


یت الله خی کم إن كُنتم Koes‏ 
Gp‏ ظَلَمناهُم ولكن ظلموا آنفسهم فا آغنت عنم ءافتهم BV‏ 


يعون من دون الله من شیء لما جاء آمر رَبك ey‏ زادوهم غير 


يوم Ob‏ لا تکلم تفس إلا بإأنه Chany id ed‏ 

Uy‏ الذین شقوا قفي النار ob‏ فیها رفير وشهیقَ * خالدین فیها 
ما دامت السموات والارض إلا ما ald‏ ربك إن ريك فعال لما يريد 
# وَأَمّا الذین dad‏ قفي ابنة خالدین فيها ما دَامَتَ السَموّات 


۲۳۷/۸ Ao 


۳۸۰ ۰۸ 
۳۷۹ ۰۵ 


والازض إلا ما شاء LG‏ عَطاء غير يحَذُوذٍ» ۸۷۰۹ ۳۷۷۲ ۳۷۹ 
سورة یوسف 
Sp‏ قال یف لأبيه یا آبت إن ریت Sch‏ غشر كوكباً والشمس 
ار رم بي ساجدین» ۱۰۰/۰ 
یاب متفرقون خی ام الله الواحد القهار4 ۱۷۳/۳۹ 
«إن الحم إلا له أمَر ألا تعيدُوا إلا یاه ذلك الدَيْنُ cil‏ ۷۵/۶۰ 
فضي لأر الي فيه NAV /غ١ qu.‏ 
Lip‏ 5 بان استغفر نا US UL gS‏ خاطئينَ * قال سَوْفَ 
اتف تک ری ال هو لغفور الر ae‏ ۷ ۱۰۷/۹۸ 


«ورفع ail‏ على العرش وَخْرُوا له JG laa‏ يا بت هذا dest‏ 
ole)‏ من قبل قد جَعَلَهَا ريي 6S‏ 
سورة الرعد 
«الله sil‏ رفع ع السیاوات ay‏ عمد د Ws‏ م استوق val dé‏ 
خر الشف الم JS‏ يجري أجل مسمی یدب 24 یل 
الآيات کم eal,‏ ریک ُوقُون» 
ba}‏ الأرضٍ is‏ مُتجاورات ols;‏ من آغناب ب وززع وتخيل 
صنوان “abs‏ صنوان GAM‏ بماءواحد JE‏ بَعْضَها عل بَض 3 


t\\ 


۱۰۰۹۷ ۰ 


yey ۲ 


الأكل إن في ذلك OLY‏ لقوم يَعقلون» V/s‏ 
ol}‏ الله لا غير ما بقوم ختی Mya‏ بأنفسهم وَإذا راد الله 


بقوم سوءاً فلا مرد )$45 ۱ ٩۳‏ ۲۱۶ و۲۲۵ و۲۳۳ 

قل لله BE‏ کل شَيْءٍ وهو الوَاحدٌ GH‏ ۹ و و۵۲ 

«آنزل من ن السماء 24 فسات ray‏ يقرا ۷ ٩۳‏ ۱۷۹ 

۳۹۲ ۷ يدي إليه من أنابَ»‎ clay, مَنْ‎ da! لله‎ ol} 

#یمحوا الله ما یشاء ویثبت وعنده 1 الكتاب» ۹ ۲۳۱ و۲۳ Vey,‏ 
سورة ابراهیم 

Was) lose‏ من رسول ر لا بلسان قَؤْمه ليبن هم فيضل الله من 

یشاء ودي مَنْ tL,‏ وهو و العزیز الحكيم »4 ۶ AV, A‏ و1 ۳۹ 

ide گفرتم إن‎ dy لاریدنکم‎ ERE Bd ریکم‎ SHE لو‎ 

لشدیذ» ۷/ ۲۲۹,۱۹۳ 

inl ail Sey‏ اا بالقؤل. الثابت في الحياة Lal‏ وني الاخرة 

وشل الله الظَالمينَ jai;‏ اله مشاه ۷ ray, ۱٩۳‏ 

* Il داز‎ peels Lok, LiF الله‎ Sc دلوا‎ oil تر إلى‎ ily 

جهنم یلوا وئس ی القرا ره ۸ ۱۹۶ 

#وما يخفئ عَلى المي ف وق PM‏ ولا في dell‏ ۳۸ ۲۲۲ 
سورة الحجر 1 1 


زان من YW eget‏ عندّنا ea‏ وما نله إلا oii‏ رمغلوم) ۲۱/ ۱۷۶ و۱۷۹ 
لوَأَعْرض عَن ال كين * !نا DEES‏ المستَهِرئِينَ * الذین يَِعلُونَ 


َع الله اف خر فسوف یعلمون» ۶ ۰ ۸۷ 
سورة النحل 

وعلی الله ad‏ السبیلٍ وَمنها Fe‏ ولو اء داك dined‏ ۳۹۶/۹ 

وق با کل مه رَسُولاً أن اعُبدُوا الله وَاجتنبوا الساعُوت 4 ۰ ٩/۳‏ وهم 

یخافون رهم من فوقهم م ويفغلون ما رزمرون 6 ۷۱۵/۰۰ 


۱۱۲ 


ونه المكل ry Jew‏ و العزیز الحكيم» 

«... فإذَا جاء أَجَلَهُمْ لا ساون EL‏ ولا یستقدمون» 

رزخ اه عم رجا لن ل من باه يي من 
Sec, tu;‏ عَ کت تعملون» 

2 الله متا 3 5 كانت آمنة مُطْمئنَة یاتیها رژقها رغدا من 

کل مَكان فَكَفْرتْ tl‏ الله اقا الله GU‏ الجوع وا وف بها 

TT 
سورة الإسراء‎ 

طن هذا الآ دي للّتي هي أَقُوَم 4 

وما US‏ معذبین ختی بعت رَسُولاً» 

#وقضئ ر ألا یلو )460 

«واخنش ما بجنا Jal‏ من AAI‏ ول رب Lees‏ كما sho‏ 

صغيراً» 

تسب له اس ات لسع ool;‏ ومن فیهن ن وان من sir‏ إلا 

Com‏ بحنده وَلكنْ لا anti‏ تسبیحهم ان کان CE‏ عَفُورًَ» 

4 الحسنى‎ HO یا ما تدعوا فله‎ SAIN L651 آذعوا الله أو‎ Jap 
سورة الكهف‎ 

«إنهم فتية آمنوا re‏ وزذناهم هُدَىَ * وَرَبَطنا على لو إِذ 

قاموا فقالوا را رب السَّماوات وَالأرض لَنْ نذغو من دونه Wh‏ 

قد قلنا اذا Gab‏ 

Roy‏ الحق 6 من ریک فمن شاه یمن ون شاء فليكفر» 

مهنالك Dy‏ لله GLI‏ هو US‏ رخ حُقباً» 

)155555 ما غملوا Lob‏ ولا يَظْلم ریک flash‏ 
سورة مریم 

«وانخدوا من دون لله abi‏ لیکونوا هم ise‏ 


1 


۳۱۳۵/۹۰ 
Yee ۸ 


۳۸۷ ۳ 


yyy /\\Y 


ray /4 
۳1 ۰۵ 
A۱ ۳ 


٩٩ ۶ 


۱۷۰۶ 
Noy ۰ 


Fay ۳ ۷ ۷ ۸۵6۵/۳ 
Yoo ۹ 
VY غغ/‎ 


م 


AY ۲ 


ه $2 


41١ ۳ fla. oy J! إلا‎ ws کل من في الساوات‎ lp 


سورة لله 
Sy‏ الذي أغطئ کل شیء خلقه تم هدی 4 ۰ oY‏ ۳۸۸ 
SS‏ لاتم الشفاعة لآ من أن له رن gon‏ له قو ۹ ۱۰۷ 
«وعنت لبود للحي القیوم ) ۲۱ ٩۲۳‏ 
«وعصی دم ربه فغوى » ات 
وة اناه 
Lap‏ أَرْسَلنا AS‏ إلا رجالا ۳ ني ایهم قأسالوا Jal‏ لد گر إن 
کنتم لا تعلمون6ه ۷ ۳۹۰ 
لو کان فیهیا آَهَةٌ إلا الله GL‏ فسبحان الله رب العرش عا 
يَصفُون» W /vy‏ 


VA, ۷ ۳۷ يعون ك‎ 92h بالقول. هم‎ SALLY * مُكُرَمُونَ‎ she dip 
وَأَهلَهُ من الب‎ A LLG #ونوحاً | 3 تادی من قَبْلُ‎ 


۱۹/۷ € pol 
۱۹/۸۳ نت رح الراحمين»‎ Fall نادی رَه نی مس‎ Yap 
۲۲۷ ۸ من الهم كذلك تنجي الُؤمنين)‎ MESS SUR 
ay ۸۲ وآنا رکنم فاغبذون»‎ Sol SI Sa هذه‎ SN 
أن الأرض ره عبادي‎ Sa «وَلقذ كتبنا 3 الزبور من بعد‎ 
١54 ۰۵ الصالحون4‎ 
سورة الحج‎ 

sail, عغلیها الما اهرت وربت‎ UST الأرض هامدة َإذًا‎ SAY 
A /o € ew. Cb من کل‎ 
۳۸/۸۰ اثه لیس بظلام للعبید)»‎ ab «ذلك بم قَدَمَتَ يداك‎ 
الله‎ Ty ما دون من دونه هو الباطل‎ sl; AI بن الله هو‎ ned 

هو العلي الكبير» ۱۰/۹ 


۱ 


Av” ۵ 


۱۳۷ ۷۳ يخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا لد که‎ ole 
سوره 5 الومنون‎ 
کل اله بها‎ CHUL يما اد الله من ولد وما کان مَعَهُ من إله‎ 


٦۷ /۹۱ بَعْضْهُمْ على بعض سبحان الله عا يَصفُونَ»‎ al GE 

LJ‏ ريا SIE‏ علینا شقوتنا وکا قوماً ضالين * LS)‏ حرجنا منها 

۳۸۱ ۸۱۰۷ ۰3 hile UG ULE فان‎ 
سورة النور‎ 


Avera 


siesta ا‎ 5 ily 
فیها من برد‎ Sle من خلاله ول من السّماء ء من‎ OE GI 


ae ود اس م۵‎ 8% ose 


فیصیب به مَنْ يَشاءُ ویضرفه عَنْ من AL,‏ یکاد سنا برقه یدب 
ra, ۷ ۳ et‏ 


7 رومع > 


ان تي من د زا لیب 


شینا ومن ay AS‏ ذلك فأولتك هم Sid!‏ ۵ ۱۹۶ 
سورة الفرقان 
}1515 قیل gb‏ اسجدوا Ses AIG or‏ اند لما من 
وَرَادَهُمْ نفوراً4 ۵/۰ Vor‏ 
«والذین لا يعون مع الله AY ۰/3۸ G51‏ 
تشر Fee‏ 
Ste Gia dip‏ عبت بي heal‏ ۹/۹ 
ین ما کنتم تون * من دون الله هل ینصرونکنم أو ینتصرون 4 ۲ ٩۳‏ ۱۰۲ 
ap‏ إن کنا في Ver ۷ Kort IS‏ 
#إذ نسویکم برب fll‏ ۸ ۱۰۲ و۱1۶ 


سورة النمل 


ان الّذِينَ لا يُؤْمنونَ بالاخرة ز را م أَعاهُم » ۶ or‏ 

لرَمَكَرُوا مرا وَمَكَرّنا مکرآیه ۱۳۹/۹۰ 

ah‏ تکم من LI‏ ماء ESE‏ به Glas‏ دات dae‏ ما كان 

لکنم أن تنبتوا شا شَجَرّها إل م الله ل م th ۰ ISS‏ 

gil dil السحاب صنع‎ ne وهي‎ bale gent aes SAY 

۳۲۷ ۱۵۲ /AA شيْءٍ»‎ JS jal 
۱ سورة التصص‎ 

۳۹۱ ۹ کان ریک مُهْلكَ القُرى ختی یت في مها رَسُولاً»‎ Lp 

Vi ۰ والیه ترجخون»‎ SOIT, في الارلن والآخرة‎ LI ip 

لا اله إلا هُوَ کل شیء هالك إلا وَجْهَهُ4 ١١‏ 

سورة العنكبوت 

ray ۹ howell a ail إن‎ We FR جاهذوا فینا‎ ars 
سورة الروم‎ 

وله ۳ ued!‏ 3 السّماوات والارض وهو و العزیز ا حكيم» ۷ ۳۵۱ 

٩۱ ۸ من شر ء في ما رزقناکم»‎ (RT لک من ما ملكت‎ Jip 


Viele هك لین حنيفا فرت الله الي فطر الناس‎ lly 
لکن أكترَ لاس لا يَعْلمُونَ» ۳۰/ ۲۸۰ و۳۸۹‎ al تبدیل لخلق الله ذلك لین‎ 
E اف الذي خلفكم نم نکمم ینکن م یگ‎ 
حاب یط في الشماء‎ “ad الذي برل اليا‎ ily 
به مَنْ‎ LST IE ری الوَدْقَ مر من خلاله‎ Lens Ah بشاء‎ 
tv ۸ » یشاء من عباده إذا هم یستبشرون‎ 
سورة لقعان‎ 
ite في الأرض رواسي‎ Al السّهاوات بغير عمد ترونها‎ GE 
من الام ناء نا فا‎ CI فا من کل داب‎ Sig a 


£٦ 


من کل me ci‏ #7 هذا ail GIS‏ روني ماذا GE‏ لین من 


دونه بل alll‏ في ضلال مبڍن) ۰ ۱ 4 
«ولنن lle‏ ملق السّماوات وَالأرْض لین )44 ۵ 04 

سورة السجدة 

ولو شنا ab BEN‏ اها ۲۳ ۳۹۶ 

3 رولا وی یا ا رز GA‏ به زرعً jst‏ 

منه آنعامهم وأنفسهم أقلا ببصرون» ۷ لاع 
سورة سبأ 

۱۷۰۵/۹ 5 eal is على مته الا‎ ASG Sill ale Cas OB} 


لد كان لسا في مسکنیم ی نتان عَنْ int‏ وشمال, کلوا من 

رزق Ab bal, SJ, Ss‏ ورب غَفُورٌ we‏ فأغرضوا ust‏ 
pane‏ یل العرمٍ UR,‏ بجنتیهم جنتن وان أل Bi be‏ 
وَشَيْءٍ من سذر قليلٍ * ذلك جَرَيْناهُمْ بها IAS‏ ول نجازي الا 


۲۲۸ ۱۷ 6 CAI 

قل جاء gal‏ وما يبديءُ ء الباطل les‏ یعید # ۹ yu‏ 

Nest على نَفسِي وان افتدیث فبا‎ Jol GB إن لت‎ ep 

۲۰۷ /o- قریبٍه‎ Gt OG) 
سورة فاطر‎ 


Gel Gs‏ الناس LS‏ نعمت الله Sie‏ عل من خالتي غير اله 
نکم من السیاء My‏ لا اله إلا هر Jb‏ تژنکون 4 ۳ E‏ ۲۱۸ و۲۸ 
SI}‏ رين لَه سو عمله OS‏ سنا إن لله بضل من Has‏ ودي 
من یشاء فلا تذهب نفسك pe‏ حسرات إن الله ليم ب 
یصنعون # ۱ ۱ ۸ ۳۸۷ 
واه خلقکم من تراب تم من طفة ثم جعلکم أزواجاً ما تخمل 
من ی ولا صح إلا بعلمه Ly‏ من fit‏ ایض من مره 


LV 


إلا في کتاب ان ذلك ue‏ الله تسیر ۱ ۱۷۳ Yrs,‏ 
وا اش 2 ea‏ اه والله هو الغني الحميدذ» ۵ ۰۹ ۲۹9 و۳۳۱ 


mil 2 cal ge él icity‏ نذير cal Ke Sie‏ من 
إحدى 5 0 ذیر ما ae‏ شا :۱۹۵۸ 


عر رشك ال us‏ ۱۹۱-۳ 
۱ سورة الصافات 

اتم انوا إذا قيْلَ ما ال إلا الله es Sa‏ 507 
این fia‏ 5 
لاله (SHE‏ ما تخملون» ۲ YAY,‏ 


مرو کو ر ار هر و ع رو as‏ و 
#إفلولا انه كان من السبحین * للبث في بطنه إلى يوم یبعثون * 
ناه بالعراء وهو سقیم * وأنبتنا ale‏ شجَرَة من یقطین)» ۰ ۱:۳ :۱/ ۲۲۷ 


سور ص 

0 )323 انا eld Aids dikes‏ فاحکم بن اا بالق 
تتبع وى فیضلاك عَنْ سبیل الله ۹ Yo‏ 

د ناه AS‏ مبارك و َاياته وَليَتَذَكَرَ وتو 
الألباب» 9٩‏ ۱۱۲ 
وم من اله إل الله Jol‏ هار ۱۷/6 

سورة الزمر 
ما نعبدهم إلا لیقربونا إلى الله زُلفى > ۹1/۳ 
لو اراد الله أن تخد ولد لاضطفی ما يلق ما یشاء سبحانه هر 
الله الواحذ \V /é GA‏ 


ped Oye See wT uy Fe ee‏ ره 
ان تکفروا فان الله GE‏ عنکم ولا یرضی لعباده الکفر وإن 


L\A 


تشکزوا برض لکم ولا رم وازرة ty‏ أخرى» Yoo, ۹٤ JN‏ 


or ۲ توق لافس جين مزتبا6‎ il 
WUE BALE کانوا لا‎ SGI «أم انوا مِنْ دون الله شفعاء قل‎ 

عقون ٠.‏ 
ول نه له en‏ جميعاً لَهُ مك السّهاوات She SAG‏ 

1-41 ۶ ses 
۲۳۲ ۷ » ودا هم من الله ما لم یکونوا يحتسبون‎ 
هم یناث ما سبوا ۸ ۲۲۲ و۲۳۵‎ Lap 
. YEY ۳ این سرا على انهم لا تقتطوا من رة ا‎ gate يا‎ BD 
٩٩ ۲ کل شَيْءٍ وه عل کل شیم وکيل‎ BE «الله‎ 
a 4 عملك ولتونن من امخاسرین‎ Sho آشرکت‎ cle 

سورة غافر 


و حال في آبات الله i‏ الب 0 لا eles‏ ف 


اش 59 پا يشاب به ام 00 ين نکن 


ره ۱۹۵/۶ 
7 لکم SL‏ إذا دعي اله وحد؛ کفرتم وان DE‏ به تؤمنوا فا کم 

۸۸۰*۸۲ dS) bul لله‎ 
۲۹۶ ۱ » للعباد‎ Ub الله بريد‎ Les} 
۱2۱ ۳ 40 Sasi هُمْ‎ bond lt ردنا الى الله ون ن‎ ap 
۶1۶ ۲ ag ی لا اه إلا‎ na ge an ail rp 


طفلا ثم ty‏ شک تم دنا وخا من من یوق من قبل 
و لتبلغوا اجلا مسمی وَلعلكم تعقلون4 ۷ ۲۶۳ 


۱۹ 


...فا قضئ اقا LE‏ کن فیکون» 
op‏ قل للم أن ما کت نشرکون * من دون الله II‏ لوا عَنَا 
بل نکن تدغوا من بل سينا 
سورة فصلت 
Es Slay‏ سباوات في رن وأؤحی في كل سم مها 
Lap‏ هم 2055 oh L255‏ ماب ندیم وما هم > 
سورة الشوری 
vip‏ ان الله هو العَفُورٌ ار حیم یه 
lp‏ تب اه من es HA‏ له من نب 2 
By‏ لا نالک له را إلا Soll‏ في این 4 
جوا لَمَهْدِي إلى صراط مُسْتَقِي م > 


سورة الزخرف 
EY dk 3p‏ السماوات ie SS ONG‏ الغزیژ 
seal Goan eae <r‏ 
«وقالوا لو شاء San‏ ما عَبَدْناهمْ مَاَهُمْ بذلك من علم إن هم إلا 
{ioe‏ 
قلا ءاسَفُونا Laas‏ منم > 
«بلى ورسلنا لیم dined‏ 
لِرَهُوٌ الذي في السماء له ds‏ الارض له ry‏ و ا حكيم العلیم یه 
ون Ik‏ من ae‏ ليعُولنَ الله فَأنى يُؤْفَكُونَ» 

سورة الجاثية 
ددا سات ما 6 

سورة محمد 


إن تنصروا الله ينصركم وبد بت GIGI‏ 


افلم يَسيرُوا في الأزض فینظروا AS‏ كان Mle‏ الذین من 


tY- 


AA, ۸ ۸ 


۳۸۱ ۷۶ ۳ 


۱۷۵ ۲ 
oY ۵ 


۱۰۷/۵ 

ray ۳ 
۹۸ ۳ 
۳۹۱ ۲ 


۵4 ٩ 


۰ ۱۵۵ 
۵ ۲۲۶ 
۰ ۵۳ 
۸۸۶ ۱۱۷۳۵ 
۷ وه 


Yo /Y 


۲۸۲ ۷ 


۱۹۶ ۰ UE لله هم وللکافرین‎ 3 pals 


۳۹۲ ۷ Sos اهتدوا زاذهم‎ ull 

«أطیغوا الله وأطیعوا الرسول ولا تبطلوا ESET‏ ۳ ۲۸۶ 
سورة الفتح 

«کزرع chs esi‏ فازره فاستفلظ فاستوی عَلى سُوقه يُمْجِبُ 

الزراعه ۱ ۹ ۲۸۵ 
سورة الذاريات 

وني الازض OUT‏ للْمُوقنينَ * ون أنفسكم افلا تبصرون6» ۰ ۲۰ ۳۵۰/۲۱ 

«إن الله هو SEI‏ ذو القوة المنين» ۲۸۵/۸ 
سورة الطور 

وا 0 نم تفر 4 

۲۰۸ ۱ رَه‎ SF افري, با‎ BD 

AA ۳ iS الله عا‎ Slot اله‎ AE Sy نهم‎ aly 

og لعافم‎ | 

«وآن لَيْسَ للانسان إلا ما سعی * وأن سَعْيَهُ سوف يریچ ۳۹ .4/ ۲۸۵ 

Yoo ۱ الأو ق»‎ ADI be lp 
سورة القمر‎ 

یوم یسحیون في الثار de‏ وجُوههم ذوقوا tin Gut‏ ۸ ۲۱۱ 

«إِنا کل scot‏ خلقناه qt‏ ۹ ۱۷۶ و۲۱۱ 

لوكُلُ شیم فعلوه في ار * وکل صَغير Sy‏ مُسْنَطرٌ» ۲ /oY‏ ۱۷۳ 
سوره ة الرحمن 

وکل وم هو في Gold‏ ۹ ۲۳۱ 
1 الواقعة 


رت ما تحرون ++ نتم تزرعونه nical‏ نخن الّارعون)» ۳ VV‏ و۲۸۵ 


١ 


سورة الحديد 
aM] aod‏ 3 النهار ویولج اهار و في الیل هو علیم بذات 
shall‏ 
Up‏ أصابَ من Heat‏ في PIM‏ ولا في سکم إلا في کتاب 
من قبل 0 Net‏ إن ذلك Je‏ لله سي 
N>‏ لا تأسَوا Ue‏ ما فاتکم ولا تفرخوا بها اتاکم وال لا يحب 


55 مختال‎ Js 
مَعَهُمُ الکتاب والیزان لیقوم‎ WET, ارسلنا رسلنا بالبينات‎ dp 
© اس بالقنط»‎ 

سورة المجادلة 


lp‏ تر أن الله یلم ما في السّهاوات ما في الأرض ما يكون من 
تو لا هو Hab‏ ولا كس الا و سادسهم وا آذنی من 
ذلك ولا ت إلا مو مهم نما كائوا ثم ينبم با ما يوم 
القيمة ۳ الله hale sc jh‏ 
CS‏ الله qs ul Sah‏ 
سورة الحشر 
Ly‏ قَطعتم من لينة أو ترْتموها قائمَةَ على أضوها gS‏ الله 
لري الفاسقين» 5 
سورة الصف 
COD‏ 1,215 £151 الله قلوهم واه لا gale‏ الوم الفاسقينَ» 
سورة الجمعة 
«والله لا دي القوم الظالین» 
سورة الطلاق 
«ومن یت الله aD ae‏ 


LY 


۳۱۸۹ 


۱۷۳ ۲ 


۱۳۵/۸۳ 


۳۹۰ ۵ 


۱۱۳ ۷ 
۲۸۵ ۷۱ 


۲۹۱ ۵ 


ray ۵ 


ray ۵ 


vay ۲ 


oe‏ 9۶و إن 


«ورْقةُ من ans YES‏ قد ail Jas‏ لکل شَيْءٍ قذرأ» 
«الله an oe gil‏ سماواتٍ ومن الأرضٍ مثلهن SON is,‏ 
a le‏ أن الله على کل شَيْءٍ قدیر ون الله J LUIS‏ 

شیء ide‏ 
سورة الملك 
ما ترى في خلق FH‏ من CONE‏ 

Jae il >>‏ لکم الأرض Wb‏ فامشوا في مناکبها وکلوا من 

رژقه A‏ النشور * pele‏ مَْ في السّماء ء أن خسف بکم الأض 
فا هي ور * pel pl‏ مَنْ في call‏ أن پرسل عَلَيْكُم tole‏ 

فستعلمون as‏ تذير» 
سورة نوح 
«فقلت استغفروا ریکم ان کان Je # LUE‏ السَّماءَ عَلَيْكمْ 
مذراراً * ویمدذ کم وال وینین Ss‏ جنات یل Si‏ 
هارا 
سورة المزمل 
ان ذه ab 554i‏ شاء 5B‏ ال رَيّه سَبيْلا» 
53d Spy‏ الیل hal‏ 
سورة آلدثر 
«وما بعلم جنود LG‏ الا هر4 
IS}‏ تفس با ES‏ هنک 
سورة 5 القيامة 

# تحبون العاجلة * وتذرون الآخرة ٭ وجوه بومئز ناضرة‎ LS} 

إلى رها ناظرة # ووجوه یومنذ پاسرة * تظن أن یفعل به فاقرة» 
سورة الدهر 
انا یناه J‏ اما SUE‏ وا AF‏ 


tyr 


var, ۲۳ 


۱۷۵ ۲ 


۳۳/۳ 


۱۱۷۱/۱۷ ۰ ۵ 


Vay /\¥ -\- 


Yoo ۹ 
۱0۹ /۲۰ 


YVo /¥\ 


۲۰۸ ۸ 


ار( 


¥۷ /¥ 


سورة النازعات 
إوالتازعات ۳73 * والناشطات Ut;‏ # والسابخات سَبْحاً * 


۷۰/٤ ١ dine قالسّابقات‎ 

ارات )14 ۵ 0% و۷۰ 
سورة عبس 

من als ub‏ فقدرهیه ۹ ۱۸۰ و۱۸۵ 

۱۸۵ ۰ اسيل سره‎ ay 
سورة التکویر‎ 

«وما تشاون إلا آن یشاء الله رب العَالمينَ» ۲۹۱/۹ 
سورة الانفطار 

«والامر يومئذ 4 ۱۰/۹ 
سورة الطارق 

یکیذون کید * وَأكيدٌ $18 ۵ /\V‏ ۲۲۶ 
سورة الأعلى 

سبح اسم LG‏ الأغلى» ۱ ۳۸۹ 

الذي GE‏ فسوی ۲ ۸ ۳۸۹ 

«والّذي 555 نهدی> ۳ ٩۲‏ ۱۸۸ و۳۸۹ 
سورة الشمس 

«ونفس رما سواها * GABE‏ فجورها Gali‏ ۲۰/۸۸۰۵ 

Yoo /۱۰ - GELS مَنْ‎ OE مَنْ زکاها * وقذ‎ ai Sip 
St سورة اللیل‎ 

Lp‏ من أعطئ وائقی * وَصَدَّقَ بالحسنئ * فسنیسره للیسری 

ف تا يدل iG‏ اه كت ا che‏ 

۲۰۹ /۰ - 45 pusll 


LY 


سورة التين 
ایس الله بكم اقاکمین ۷1/۸ 
سورة ال خلاص 
op‏ هو الله أخذ» \/ ۳۱ 
tp‏ یلا DG‏ * و یکن له کفرا أحذ» 1/۲ 


۶.4۵ 


الرسول a SM‏ (صلی الله عليه وآله) 
سا ga‏ لیشم أن ینجد لش و لح Poe AW‏ 
مرت ار أن جد لزْجها من Wyse ais pie‏ 
als‏ زا رلك فال عة a aids‏ مائة الا ود من أخخضاها 
دخل الجنة» 
یی مان عل مي ون العاضی بالقضاء, أولئك بَريُون مني ون 


وى > 


منهم برآه» 
ها يُلتجاب a‏ أَحَدُهُمْ مر بخانط iG‏ وهو ر یقبل یه 1 


يُشرع اي حتی سقط عَلیه» 

«قیل لَه (صلی الله عليه وآله): رقی یستشفی بها هَل ترد من قذر الله؟. 

فقال: tel»‏ من قذر الله». 

ca fal خيرة‎ Jae الله‎ elas 3 في‎ 

«إذا کنتم ببلاد الطاعون ا راا واذا دمتم الى بلاد 
الطّاعُون قلا WS‏ 

ات عانشة: مك لبن نول نرق Gl‏ على oasis‏ رف تب 


7o‏ 0 و ور 6 os - oss‏ ر 


8 شون رهم يحفونَ ارم BS)‏ إلى أنصاف سوقهم 


try 


4A 


۱:۹ ۸ 


۱6۹ 


۱۹۱ ۹ 


١68 
١4 


vw 


,2 6 وه 
ol al ae‏ لا تجا تراقيهم يقتلهم اس إل )1 pee‏ إلى الله» 


Ace al WAN أن‎ gs oe Wah GE ختی‎ Le LE 


of‏ م مهام 


لا شريك لَه Gb‏ سول at‏ يعني بالق وحن Gud‏ باب 
الموث: ۳9 یمن بالقدر» 


Pix ston, 2 8, # 2 zê ve of 
ینظر الله لیم يوم القيامة: عاق ومنان ومکذب بالقدر,‎ Y زار‎ 
ومدمن ره‎ 


ع ل لوو 


«ستة mea‏ الله 1 نبي ی حاب: gS:‏ كتاب الله الك بقدر الله 
والتارك ges‏ جل 5 cal: 0 jae‏ وا سا بر رت 
یل من at Aine 5 al uel‏ اد اسار Gi‏ ء الله aal jet‏ 

«إن اه Jeske‏ 535 المقادِير ویر “pl‏ قبل أن ge‏ آم Al‏ 


« ple 
Bee روعر 8۶ ر‎ F ”ذا‎ sor ل‎ of 
بالقدر خيره زشره وحتی یلم نما أصَابَُ‎ nh عبد حتی‎ oh ول"‎ 


عم مه o‏ ورو 


م ين یط ون تا أخطأه م يكن یمه 

ails Jae أو‎ Fs sch ّت ا ملكا زمر بأربعة: برزقه‎ gi 
15 یل يعمل أل الكتاب حَتَى ما يكون‎ Ba أو‎ Si 5 
Ji See وها غير باع و ذراع, فيشبق عليه الکتاب فیعمل‎ 
حتى ما يكون‎ ELI الجنة فیدخلها. وان الرَجُلَ لیعمل بعمل أهل‎ 
ذراع أو ذراعین فیسبق عليه الكتابٌ فیعمل بعمل‎ ae ينه وبينها‎ 
أهلٍ الثار فيدخلها»‎ 

قال سراقة بن مالك بن جمشم: با رسول لقن Us UF‏ كان لتنا 
pad ol‏ عمل الیوم؟ أفيها جفت به الأقلام وجرت به القادیر؟ أم فيا 
قال: لاء بل فيا Ck‏ به الأقلام وجرت به المقاديرُ 

قال: ففيم العمل 

قال: اعملوا SS‏ میس لما حل له وکل عامل یله 


L۸ 


۱۹۹ 


۱۸۰-۵۰۷ 


۱۷1 


۱۷۳ 


۱۷۷ 


۱۷۷ 


۳۰ 


۳. 


قال آبو هريرة: قال لي النبي (صلی اله عليه وآله:): جف القلم با أنت 
i‏ 

قال عبد الله بن عمرو بن العاص: خرج علینا رسول الله do‏ يده 
کتابان قال: «أتذري ما هَذّان الکتابان» قلنا: لا يا رسول الله إلا أن 
Ug‏ فقال للّذي في يده الیمتی: «هذا DUS‏ من رب لین فيه 
آساء آهل الا آبايهم pe‏ - ثم Jel‏ على آخرهم - فلا 
يراد فیهم ولا ینقصض منهم أبدأ». وقال لذي في شماله: : «هذا Obs‏ من 
رب العالمين فيه thal‏ أهل الثار Lely‏ آبانهم وقبائلهم ‏ د - 

على آخرهم - فلا یراد فيهم ولا Jae‏ منهم أبدأه. قال ae‏ ففیم 
العمل eran‏ إن كان أمر قد فرغ . منه. فقال: «سددوا قارب 
فان صاحب الجنة يختم له بعمل i‏ و Sls‏ 
فا الثار يختم له بعمل أهلٍ الثار وان عمل Sl‏ عمل» ثم 

رسول ail‏ (صلى الله عليه (ally‏ بيده فنبذهماء ثم قال: «فر غ 0 
العباد. فريقٌ في الجنة وفريقٌ في السعیر» 

قال رجل: یا رسول اقه اع LI al‏ من آهل النار؟ 

قال :«نعم». 

قال: «ففیم يعمل العاملون؟» 

قال (صلی dil‏ عليه (ally‏ «كل A‏ لا خلق له». 

إن رجلین من مزينة ن أتيا رسول الله فقالا: رل الله ارامت ت ما یعمل 
الثاس الوم ویکدحون فيه أشيءٌ قضي عليهم ونضی فيهم من قدرٍ 
قد سبق أو فيا بستقبلون به ما أتاهم به نبيّهم وثبتت الحجة عليهم, 
فقال: «لاء بل شيءٌ قضي عليهم ومضى فيهم وتصديق ذلك في كتاب 
لله تفس ما سوا * GAG‏ نورق «GUIs‏ 

قال عمر: يا رسول الله أرأيت ما نعمل فيه أمر مبتدع أو مبتدأ أو فيا 


قد فرغ منه؟ 


۳۹ 


۳۰ 


۳۰۵ 


۳۰۵ 


۳۰۹ 


فقال: «بل فیا قد فرع منه یا ین النطاب, وکل میسر. ما من كان 
ما sgt‏ ها ان تما ماه انس هل Ae At‏ 
ییا Pave‏ 
قال: لا نزلت «قمنم Bab‏ وسعیذ6ه سألت رسول اله (صلی الله 
عليه (all,‏ فقلت: يا نب الله. فَعَلامَ نعمل. على شيء قد فرغ منه؟ أو 
عل شيء م شرح ه؟ 
قال: «بل على شيء قد فرغ منه وجرت به الأقلام يا عمر ولكق كل 
میرن 

قال علي ale)‏ السلام): كنا في جنازة في بقیم الغرقد. فأتانا 
رسول الله (صی أله عليه واله) فقعد وقعدنا و Tae‏ 
6s‏ وجعل OSS,‏ ابمخصرته. ثم قال: ben‏ منکم من اعد الا وقد 
كتب مقعده من النار ومقعده من الجنة». قالوا: يا رسول ail‏ أفلا نتکل 
على كتابنا؟ 
فقال: «اعملوا. فكل ميسر نّا GE‏ له. اما من كان من أهل السعادة 
فسيصير لعمل أهل السعادة, Uy‏ من كان من أهلٍ الشقاء. 
فسيصير لعملٍ أهلٍ ate‏ ثم قرأ: Ub‏ من أغطئ (aly‏ * 
ول Garb che oly‏ » 
قال علي (عليه السلام): 5 في جنازة في بقيع الغرقد. فأتی رسول الله 
(صلی اه (all, ade‏ فقعد وقعدنا حوله ومعه مخضرت. hos‏ يلكت 
Say‏ فال :ها منکن امن ott gad anh‏ مر سوه الا وفد کب 
الله مکانها من EL‏ والنار Vy‏ وقد کتبت شقية أو سعيدة» فقال رجل: 
يا رسولٌ الله. WI‏ نمكث على كتاينا وندع العمل؟ فَمَنْ كان بنا من 
ful‏ السمادة. ليكونن إل أهدل السعادة, ومن كان منا من اهل 
الشقاوة. لیکونن إلى أهل الشقاوة؟. 
فقال رسول اق (صلی il‏ عليه (ally‏ «بل اعملواء فكل ميس فاا 


° 


۲۰۹ 


۳۷۲ ۷ 


“4 


۲ 


أهل السعادة, فییسرون لعمل Jal‏ السعادة, Jal Ul,‏ الشقاوة 
Gly‏ بِالحُسْنَى * فستیشره للْيُسْرَى * Oly‏ من بخل واستغنی 
* رَد bl‏ فَسَنْيَسَرهُ sii‏ » : 

Yo JL‏ (رضي الله عنه) رسول الله عن هذه الآية: grea‏ الله ما 
LY,‏ فقال: «لأقِرنَ عي aed,‏ ولأقرنَ Be‏ بعدي 
هارا مه عل مار ا واصطناع المعروف. 
يحول الشقاء سعادة ويزيد في العمر, ويقي مصارع السوء» 

«لايرد القضاء إلا الدعاء, ولا يزيد في العمر الا البر». 

Yo‏ یرد القدر ال العا ولا bee‏ العمر ال الر. وان الرجل لیحرم 
الرزق ال یصیبه». 

«الدّعاء ro‏ 7 نزل وما لم ينزل. فعليكم عباد اله بالدعاء» 
ree‏ بل فقال: PLU‏ عليك, فقال انب له: «وعليك». 

فقال أصحابه: إنا سلم عليك بالوت. فقال الوت عليك 

فقال النبي: «وکذلك رددت». 

ثم قال (صلى الله عليه وآله) لأصحابه: إن هذا البهودي یعضه آسود 
في قفاه فيقتله. 

فذهب اليهوديّ فاحتطب حطباً فاحتمله ثم ل ليث أن ارف فقال 
له: «ضعه». فوضع ا ا عرف oe all‏ شاه 
عود. ققال (صلى الله عليه وآله): «يا بهودي, ما عملت الیوع؟». قال: 
ما عملت عملا إلا حطبي هذا فحملته فجنت به وکان معي تن 
فأکلت واحدة csi;‏ بواحدة على Sm‏ فقال ول الله : : دا as‏ 
له عنه». وتان BAI‏ تد فع ميتة و ء عن الانسان». 

Sin‏ رعَم أن ail‏ تیا le‏ یأمر یالسوء والفحشاء فقد کذب عل 


اللّه. ines Gauss‏ آن ntl‏ والشر بغیر al Ls‏ فقد آخرح al‏ من 


۴1 


۰۹ 


۳۳۹ 
۳۳۹ 


۳۳۹ 
۳۳۹ 


۳:۹ 


سلطانه. ومن زعم أن ا مخاصي بغير و الله فقد کذب على ll‏ ومن 
کذب عل ail aldol ail‏ الناره. 
Ja‏ من شقي في بطن ll‏ وَالسّعِيدُ من سعد في بطم 

أمير المؤمنين علي بن أبي طالب (عليه السلام) 
slp‏ القول في al‏ الله واحذ على أربعة أقسام: فوجهان ما لا ole‏ 
على الله UES dase‏ بان فيه UG‏ ان لا وران عليه. ول 
القائل: واحذ یقضد به باب الأعداد. فهذا ما لا جور لأن ما لا GU‏ 
ال ق باك الأعداد ul‏ تری al‏ کف من قال: ثالث 6 
وقول القائل: هو واحدٌ من و یرید به النوع من vl‏ فهذا 
ما لا جوز علیه لائه تشبیةه وجل uy‏ عن ذلك وتعالی. وأمّاالوجهان 
اللذان بیان فيه فقول القائل: هو Lely‏ ليس له في الأشياء شب 
كذلك Ub‏ وقول القائل: ail‏ عزوجل gall Gaol‏ يع به أنه لا 
ينقسم في وجود ولا عقل ولا وم كذلك ریا عُوجل». " 
قال قائل US‏ بن al‏ طالب رضي اله عنه: أين كان رینا قبل أن GE‏ 
السماوات والأرض؟ 
فقال عَل* (عليه السلام): «أَيْنّ سؤال عن مکان, وکان الله ولا مکان». 
إن at‏ تعالی حَلَقَ العرش إظهاراً 538 لا مکاناً لذّاته». 
«قد کان ولا مكان وهو SI‏ على ما كان». 
«وکیال الاخلاص له نف الصفات EE‏ لشهادة JS‏ صفة A‏ غير 
الوصوف. وشهاد: كل موصوف أنه غر الصفة: ف وضف اقه 
سبحانه فقد قرنه: ومن فرت فد تناه ومن تناه فقد Te‏ ومن جر 
فقد alge‏ 
دخل ade)‏ السلام) Ly‏ سوق ola!‏ وقال: GAS Uy‏ الحامینه من 


نفخ منکم في اللحم فليس منا». فإذا هو برجُل مُوَ ليه ظهره. فقال: 


£۲ 


۳۳۳۹۲ 
۳۷۲ 


۶ و۳۱۷ 
14 


۱۸ 
۱۸ 
۱۸ 


3 


كل Soa .» ttl, Ca oils‏ على ظهره ثم قال: «يا ام 
من اي ای cok‏ ؟» قال: توت alt‏ مر الوم ين» فقال: 
«اخطات, ae wil MISS‏ الله ليس تد ons‏ خلقه حجاب. SY‏ معه 
ی كانوا». فقال الرّجل: ما ius‏ ما foal ule‏ قال: ib‏ 
تم أذ الله معك حيث کنت. قال: ا المساكين؟ قال: لا, انا عت 
بغير ربك». 

۳۹ غل اسر خر لسن له الإحَاطَة JS‏ شيي». 

«الحمدٌ لله الذي لا تثرکه الشواهد. ولا iZ‏ الشاهد. ولا ترا 


لنواظر, ول ی اراي 
سلس 2 م و i‏ 


Un‏ وحده من AS‏ ولا حقيقته اا ن مه ول ie ol‏ مش 
و دمن آسار یه وتوهية». 

«الأول الذي م Ae aS‏ فیکون شیم قبله, PM,‏ الذي ا 
بعد فیکون شيء بعده, والرادغ al‏ الأبصار عن أن تَنالَهُ أو 
تذكرة». 

سأله ذعلب الياني فقال: هل رأيت ريك يا أمير المؤمنين؟ 

فقال ade)‏ السلام): «أَفأَعْبْدُ ما لا أرى؟» 

فقال: وكيف تراه؟ 

فقال:«لا تذرکة العیون بمْسَاهَدَة العيان» ولکن تدرکه القلوب بحقائق 
es okey!‏ و شام ير ارم بعید منها غير مباین». ۱ 
عن الأصبغ بن نباتة قال: إن Saal‏ المؤمنين (علیه السلام) JE‏ من 
عند حانط مائل إلى BiB‏ فقيل له يا أمير المؤمئين Sal‏ من 
قضاء Sail‏ فقال: اف من قضاء الله الى قر الله Messe‏ 

ار cx‏ (عليه السلام) من صفین أقبل شفنب 
يديه ثم قال له: يا “aad‏ المؤمنين خَبرنًا عن مسيرنا إلى أهل الشام 
أبقضاء الله وقذره؟ 


yy 


۱۹۸ 
۱۱۹ 


۱۶۰ ۹ 


۱۱۹ 


۱۳۹ 


۱:۰ 


۱۹۱ ۹ 


فقال: Joby‏ يا شيخ» ما GLE‏ من طَلعَة, ولا هبطتم من واد. إلا بقضاءٍ 
من الله وقد 

فقال الشيخ: عند Canto ail‏ عنائي يا أمير المؤمنين 

تلم So ct‏ شيخ ! قات قذ عَم اقه کم EM‏ في 
سكم وت نتم سارون. وفي مُقامكم وأنتم مقيمون, وفي منصرفكم 
وأنتم رفن وم تکونوا في شيءٍ من حالاتکم Jt‏ هين ولا إليه 


و 8و - 


ین». 

' فقال الشیخ: GS‏ لم نَكنْ في شيءٍ من حالاتنا مکرهین ولا إليه 
مضطرین وکان بالقضاء والقدر مسیرنا ومنقلبنا ومنصرفنا. 

فقال أمير المؤمنين: hy‏ تن أنه كان Lem thas‏ وقدراً لازما؟ ائه لو 
كان كذلك لبطل الثوابٌ والعقاب. AN‏ والنهی, ad‏ من الله 
تعالى» وسقط معنی «الوعد والوعید» وم تکن LY‏ للمذنب, ولا مه 
الور ولکان الدنب اول بالإحسان من الحسن. 5 لین 
il‏ بالعقوبة من as, .. lll‏ نقالة اخوان BAL‏ نان Las;‏ 
الرحمن وحزب الشيْطان. وقدرية هذه الأمَة وجو سهاء وان els aa‏ 
ol te‏ ونبی «تذيرأ وأعطى على hl‏ كا ول ينس ارا ا 
ls &‏ ولم یملك BL‏ خلق السماوات والأرض وما بينها 
باطلاء وم ب بعث pte‏ ين ومنذرين عبثاً. لك اين كفرواء 
ول jal‏ کفر وا من «idl‏ 

Jat‏ عن القضاء والقدر فقال: لا نقولوا وکلهم لله إلى أيهم 
caging‏ ولا تقولوا acl‏ على العاصي فتظلموه, ولکن ALIS‏ 
بتوفيق الله والشر بخذلان الله, iS‏ سابق في علم الله. 

نا غلا أعد فى القدّر gees Sy‏ الإسلام». وق نسخة همن 
الایمان»]. ۱ 

... فقال الرجل GG‏ القضاء والقدر الذي ذکرته يا aad‏ الومنین؟ 


٤ 


۲١٤و‎ ۹ 


11 


قال: Gly AZUL Ay‏ عن العصية. والتمکین من فغل الحسنة 
يرك ال والعونة Jo‏ القرية sad]‏ والخذلان gl‏ عصاه. والوعد 
والوعید والترغیب والترهیب. کل ذلك قضاء الله في أفعالنا وقدره 
لأعمالناء UG‏ غير ذلك فلا تظنه فان Shi‏ له خبط SEH‏ 
فقال الرجل: Ge CEG‏ يا Sad‏ المؤمنين C55‏ الله AE‏ 
Jt‏ عن القدر فقال: «طَريقٌ lhe‏ فلا تسلکوه ور Saad‏ فلا 
تلجوه. وس الله فلا َو 
Gath‏ ما تومل به تون OLY!‏ بات وصدقة ال تابا تذهب 
الخطيئةٌ وتطفيءٌ غضبَ الب وصتائع Sy all‏ فإنها تدفع ميت الوم 
تي Glas‏ افوان» 
«اليمين والشمال abs‏ والطريق الوسطى هي الجادة, عَلَيْهَا باقي 
الکتاب واثار الوم 
«حَقيفة السعادة أن ae‏ الرجل عَمَلَهُ as‏ وحقيقة الشّقاء أن 
ese‏ ارم Le‏ بالشقاء». 

الإمام الحسين بن علي (علیهیا السلام) 
كتب Gat‏ بن أبي الحسن البصري إلى الحسين بن علي بن أبي طالب 
(صلوات اقه علیهیا) allan‏ عن القدر فکتب إليدف alin‏ ما شرت 
لك ق القدر ما أَفضي tal]‏ أهل الت قات من او بالقدر خهره 
وشره فقد Ui‏ ومن حمل العاصي على الله Jere‏ فقد افتری على 
الله افتراءً de‏ إن ail‏ تبارك وتعالى لا بطاع بإكراوء ولا یعضی ili,‏ 
ولا سل g Stan‏ الک iss‏ امالك نامهم والقادز ذا علیه 
َقترهم. فان ارو بالطاعة م يكن اله ISLS‏ عنها مبطناء وإن مرو 
alae ea‏ أن دن خی و و ها اس راب تین 
وان م یفعل فلیس ُو alt‏ عليها قسراء ولا bil‏ جرا بل بتمکینه 


نارق 


۳۱۷ 


۳۸ 
۳۳ 


۳۳۸ 


۳:۹ 


۳۸۲ 


إياهم بعد olde!‏ وانذاره هم واحتجاجه علیهم طوقهم ومکنهم. وجعل 
قن الشيل :إن ااا ا ر چام ج 
Goh‏ لاغذ ما oad‏ به من شيء غير آخذیه, رما اهم 
عنه من شیء غير تارکیه, Sadly‏ ثه الذي جعل غباده ial Wel gl‏ 
بده ينا لون بتلك القوة رما نهاهم عنه, وجعل ار لن عمل له السبیل, 
عدا متقبلا GU‏ غل ذلك آذهب ويد أقول: wily‏ وأنا واصحاي أيضاً 
عليه. وله الحمد». 
الإمام علي زين العابدين (عليه السلام) 

7 ته عزْوجلَ عل أنه يكون في آخر المان أقوام متعمقون فأنزل 
الله ile ~ jp ‘ieee‏ آحد # ۳ OLY, Paar‏ من سورة 

لحديد... إلى قوله وهو Old ple‏ الصَدُور» فمن رام ما وراء 
ديا زب قو يت على معصيتك بنغمتلك» 

الإمام محمد الباقر (عليه السلام) 

نا ae‏ وا وله اذا ولکنهم ۳ طم عرانا دواعي 
De‏ فاتبعوهم وعبدوهم من حيث لا يشعر ون». 
«ما یستطیع Jal‏ القدر أن یقولوا ily‏ لقد خلق pol‏ للدنیا واسکنه الجنة 
ayaa‏ نما ل 
«وهم القدريّة الذین یقولون: لا قدر, ویزعمون ۷ قادرون على اطدی 
«Dl,‏ 
«كان الله ولا شَيْءَ غیره. ولم یزل الله ly We‏ کون. فعلمه به قبل 
کونه. كعلمه به بعد ما كونه». 
«ما عبد الله بشيء مثل البداء». 
علد ااا تركي الاعیال, bans‏ الأموال وتدفع الوق س 
الاب سودق الاح 


2۳۱ 


VAN 


۳۱ 
YNE 


At 


۳۳ 


۳۹ 


۳۳۳ 
۳۳۳ 


۳۳۸ 


TSI, فقال: «تنل فيها الملائكة‎ gall السلام) عن ليلة‎ ade) Jee 
فا وا‎ 2 ig OS bap oe GUT ال ای‎ 
وس‎ ay a ny clad معام‎ ak eet ag 
ah الکتاب‎ pl الله ما يَشَاءٌ ویثبث وَعنده‎ ASD قوله‎ 
Soe کا وو ایر ای‎ ee الأثور‎ es 
Tal للم عل ذلاه‎ 1 salts يلت مها ما‎ oly اقه بقلم بها ما‎ 
ما جاعت به آلرسل فهى كانه لا یکدنا تفه‎ UG  ةفوقوملا‎ ar 
ولا نبیه ولا ملائکته».‎ 
الله عروجل لم يفوض الأمر إلى خاقة‎ SB «إياك أن تقول بالتفویض‎ 
وهنا مند وضعفاء ولا أجيرهم على معاصيه ظليأ».‎ 
على لوب‎ all الله عزوجل أرحم بخلقه من أن یر‎ Sb 
(علیه‎ Jed من أن يريد أمراً فلا یکون», قال‎ Jel بعذیهم علیهاء واقه‎ 
والقدر منزلة ثالثة؟‎ abl السلام) هل بين‎ 
الل‎ 

الامام جعفر الصادق (عليه السلام) 
al dp bo‏ جل Ley Sey‏ والعلم ذاته ولا معلوموالسمع S15‏ ول 
مكو الیش رام ولا Sally pe‏ دا ول نمی 
لافلا رايا الق مشلا والفلك جاریاً واختلاف ‘i‏ ولا 
والشمس والفر دل ZW dee‏ وال ير واثتلاف de ZA‏ أن Gall‏ 
واحد». "۳ ۱ 
قلت we GY‏ الله ade)‏ السلام): ما الدلیل على أن اله واحدٌ؟ 
قال: «اتصال التدبير وقام الصنْم كا قال الله SI Jesse‏ كان Lead‏ 
اه إلا الله ستاو 1 
eas‏ سای USS‏ وک او قراس ود با ع 


حلالا. فاتبعوهم وعبدوهم من حيث لا يشعر ون». 


trv 


۳:۲ 


۳۳۲ 


۳0۷ 


١ 
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At 


ات جعفر بن محمد (عليها aes‏ عن التوحید فقال: aly‏ 
bate Atel ae‏ لآ ظل له بمسکه, وهو يمسك الأشياء بأظلتها 
GE‏ بالجهول . معروف عند ۳ جاهل . فردان لا خلقه فيه ولا 
هو في خلقه». 

«كا JI‏ باديء pill‏ من الله عزوجل وقد نحلکموه. كذلك FAN‏ من 
آنفسکم وان جر به قدره». 

«إنّ القضاء والقدر خَلْقَان من خلق ail‏ واقه Sap‏ في الخلق ما يشاء». 
واد Sif Gat‏ شتا قتي فإذا عدره AGS‏ فاد عضاة seid‏ 

Sb‏ الله أكرم من أن يكلف Gall‏ ما لا يطيقون, وَالته Jel‏ من أن 
یکون في سلطانه ما لا بر ید». 

بعث عبد املك ابن مروان إل عامل الدينة أن وجه إل حمد بن علي 
بن الحسين ولا تهيجه ولا تروعه, واقضي له حَوَائْجَهُ وقد كان ورد على 
عبد اللك Aes‏ من القدرية فحضر یج من كان بالشام wel‏ 
dee‏ فقال: ما هذا إلا ate‏ بن He‏ فکتب إلى صاحب الدينة أن 
يحُملَ ale‏ بن علي إليه. Cole bli‏ الدينة بكتابه, فقال ابو جعفر 
(علیه السلام): ۳ شیم YAS‏ ۳ على الخروج» وهذا جعفر ابني 
يقوم مقاميء AS‏ إليه. فلا قدم على الأموي أزراه لصفره. ورن 
يجمع بيه وبين القدريّ مخافة أن Alles‏ وتسامع الناس بالشام بقدوم 
جعفر hall SUL‏ فلا كان من الد اجتمع الناس بخصومتهیاء 
فقال الأموي GY‏ عبد الله (عليه السلام) إنه قد أَعيّانا SF‏ هذا 
القدريّء UL,‏ كتبثٌ إليك لأجمع بينك وبين فإنه یدح عندنا أحداً 
ال خصمه. فقال: Sp‏ الله يكفيناه». قال: فلّا اجتمعوا قال القدري 
لأبي عبد اله ade)‏ السلام): سل عا شئت! فقال له: اقرأ سورة 
a‏ قال فقرآهاء وقال الآموي وائا معه: ما ى سورة احمد؟ Lege‏ 
نا له UL‏ إليه راجعون, قال: فجعل القدري يقرأ سورة امد حتی 


۳۸ 


۱:۱ 
WwW 
۱۸۹ ۲ 


۱۸۷ 


۳۳۲, ۹۲ ۱ 


ەق م 


aes ند وا نسْتَعين»‎ IL} تبارك وتعالى‎ al قول‎ a 

جعفر: «قفء مَنْ تستعین؟ وما حاجتك إلى المؤونة؟ إن الأمر إليك» 

هت الذي كفر, واه لا يعدي القوع الظالمين. 

قال Ge‏ بن سالم: سألته ade)‏ السلام) عن الرقى goed‏ من القدر 

شيئاً؟ 

فقال: «هي من القدر». وقال (عليه السلام): «إن القدرية جوس هذه 

الأمة وهم الذین أرادوا أن یصفوا الله بعذله فأخرجوه من سلطانه 

وفیهم نزلت هذه الآيه یوم ب يُسحَبون في الثار على وجوههم ذُوقوا 

مس سَفَر * نا کل شَيْ َء حَلَقنَا ه ah diy‏ 

«مَنْ زعم ae ah al‏ یبدو نی شيء ل یعلبه آمس, Roar‏ منه». 

الكل آمر پریده اقه فهو فى علمه قبل أن ب لبس شیم یبدو al‏ 

الا وقد كان في علمه sh‏ ا وت dle‏ 

ما الله pao‏ مثل البداء». 

Gs Bites Gy‏ حتی ا لا Sled‏ الافراز بالعيودية 

وخلع GMI‏ بان د rit‏ ما يشاء ويؤخر qlee‏ 

Lay‏ تا نبي pe ie‏ یقر لته dls‏ بخمس : البداء والمشيئة....». 

ss‏ عد الاق با الا يق الأجر, ما قروا عن الکلام 

? 1 

إن الدعاء يرد القضاء وان المؤمن لیدنب فیحرم بذنبه 3 

Ly‏ داه مبسوطتان ینف یف يَشَاءُ4: Sly‏ اليهود قالوا: قد فرغ 
ئن الم فلا يذ ولد ینقص, فقال اله Je)‏ جلاله) تكذيباً لقوطم: 


o for. ۶ 


GSS GS Gis یدیم ولعنوا ب الوا بل یداه مبسوطتان ب‎ Eley 


GAH Jeb‏ وهو قوله تعالى (لذا جَاء pale‏ لا يَسْعَأَخرُونَ سَاعَة 


۳۹ 


۳۹۵ 


۳۳۲ 


E٤ 


«في تفسير قوله سبحانه هنم قضئ أجل Sel‏ مُسَمَىَّ Gis‏ 
قال: Je Vy‏ الذي غير مسمی موقوف یقذم منه ما یشاء ويؤخر منه 
ما یشاء Uy‏ الأجل السمی فهو الذي بنزل غا يريد آن یکون من ليلة 
القدر إلى لها من قابل, فذلك قول اته > جاء أجلي و 
ا اة و يَسْتَقدِمُونَ4». 
ا ee‏ اا إلا بأسباب فجعل لکل شيء ا ول 
لكل سبب ب شرحاه. 
قال حزة بن hm‏ قلت له إت تقول: 1 اقم يكلف الا ال ما 
اتاهم, وكل شيء لا بطیقونه فهو ae‏ موضوح, ولا يكون إلا ما شاء 
الله وقضى وقدر وأراد. فقال: «والته إن هذا لديني ودين ابائي». 
Uy‏ لا نقول جبرا ولا تفویضا». 
«الناس في القدر على ثلاثة وجه: رخا زعم i‏ الله عزوجل جر 
deo‏ العاصي فهدا قد علج الله عزوجل في حکمه. وهو کافر. 
ورجل يزعم 5 ul‏ مُفَوَضِ ret‏ فهذا وهن الله في سلطانه فهو 
کافر. ورجل یقول إن ال عر وجل كلق القبادما بطیقون ول rel,‏ 
ا رن فا اخس تاش وإذا ااا حفر اه فهذ ايلم 
بالغ». 
18 ل أرحم بخلقه من بجر له على لوب نمی 
عليهاء واته أعرٌ من أن يريد أمراً فلا ay Se‏ قال: فسئل (عليه 
السلام) هل یی الجبر والقدر منزلة ثالثة؟ قال: «نعم, أوسع مما بين 
الساء والأرض». ۱ 
«لا جَيرَ ولا تفویض ولکن أمر بين آمرین». قال: قلت: وما آمر بين 
آمرین 
قال: Joy‏ ذلك Je‏ رجل رأيته على معصية فنهيتة فلم ینته فتركتة 
ففعل تلك المحصية, فليس حيث ل یل منك فترکته آنت الذي آمرته 
بالمعصية». 
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é٤ 


۳۷6۵ 


۳۹۲ 
۳۳۲ 


۳۳۲ 


۳0۷ 


۳0۷ 


الامام موسی الکاظم (علیه السلام) 
«لا يكون شيء في السماوات والأرض إلا بسبعة: بقضاءٍ وفدر وإرادة 
ومشيئة وكتاب وأجل , وإذن. فَمَنْ قال غير هذا فقد كذب على الله أو 
رد على الله و 
قال عليه ا لیونس مولی علي بن ية یقطین: نايا یونس لا تتکلم 
بالقدر»» قال: إن لا أتكلم yall‏ ولكن أقول: لا يكون إل ما أراد 
اله وشاء وقضی وقدر. فقال: «لیس هکذا أقولء ولکن أقول: لا یکون 
إلا ما شاء الله وأراد وقدر وقضی». 
«م JS‏ الله UE‏ بالأشياء قبل أن gle‏ الأشياءء کعلمه بالأشياء بعد 
ما خلق الأشياء». 
«عليكم بالدعَاءٍ فان ate!‏ والطلبة إلى al‏ عروجل يرد البلاء. وقد 
قدر وقضى فلم ا |مضاژه. فإذا دعي al‏ عزوجل وسثل صرف 
البلاء صرفه». 
gallos‏ رل Sane ee ee‏ سر 
لا خلق له؟ فقال: «ان اله عروجل خلق الجن والانس لیعبدوه و 
يخلقهم ليعصوه. وذلك قوله عژرجل: وما AI CHE‏ والانس إلا 
رنه فشر کل لق له فالريل أن اتخ الم .على 
اهدی». 
سألت آبا الحسن موسى بن جعفر (علیهیا السلام) عن معنى قول 
و الق مَنْ شقي في بطن wall‏ والسّعيدُ من سعد في بطن 


امه. 


فقال: سم عل اه وهو في بطن Si ath‏ سيعمل أعال 
الأشقياء. والسعيد من علم الله وهو في بطن al‏ أنه سیعمل Shel‏ 
السعداء». 


2 


ا 


۲ و۱۸۵ 


\AY 


۳۳۳ 


۳۷۵ 


۳۷۳۹ 


الامام علي الرضا (علیه السلام) 
«احد لا بتاویل ie‏ ظاهر لا بتأویل BAU‏ ل لا باستهلال 
یت باطن لا eile,‏ ۱ 
ولا جور في قضيّة, الق إلى ما عَلم منقادون. وعلى ما سطر في کتابه 
ماضون: لا يعلمون خلاف ما علم منهم. ولا غيره يريدون». 
سالد يونس عن معنی القضاء والقدر, فقال: «هي هتسه ووضع 
الحدود من البقاء والفناء. والقضاء هو الابرام واقامة العين». 
قال یونس: قلت: ما معنی «قدر»؟ 
قال: pain‏ الشيء من طوله وعرضه». 
قلت: فا معنی «قضی»؟ 
قال: «إذا قضی أمضاه فذلك الّذي لا #2 sal‏ 
قال (عليه السلام) ليونس مولى علي بن يقطين: Sly‏ تذري ما قدر»؟ 
قال: لا. 
قال: deal gan‏ من الطول والعرض والبقا». ثم قال: E‏ 
کش روا Sigua lcd ssa‏ قفا رشان 
aaa‏ يفول في فول Ss aN‏ وتعالی ان هید ما قوم ختی 
يعوا ما BE rent‏ راد لله بقوم. وا فلا ل فقال: 
ob‏ القدرية حتجون وها ولیس کا يقولون. ألا ترى 5 الله تبارك 
dle,‏ یقول }1315 اراد ail‏ بقوم ieee‏ فلا مد 643 وقال نوح 
على نبینا وآله السلام: SAL Gp‏ نضحي إِنْ Gea SION‏ لَكُمْ 
إن گان za‏ دُ نکم 4». قال: «الأمر إلى القه بهدي من يشاء». 
ديا يونس لا تفل بقول القدريّة فان القدرية م يقولوا بقول Jal‏ الجنة 
ga‏ ل أهل Ny sel‏ بقوك ان فاد اهل الجنة قالوا: : #الحمد لله 
الذي USE‏ هَذَا وما كنا US AVS Gad‏ الله . E‏ 


LEY 


۱:۰ 


۱1۹۲ 


\AY 


۱۸۲ 


NAY 


۳۹ 


أهل الّار فان أهل التار قالوا: 5p‏ عبت علینا شقوتنایه. وقال 
إبليس: ورب با 558 ». فقلت: يا سيّدي واه ما أقول... 

lp‏ الله le‏ لا هل ad‏ جياه لا موت افيف تور لا was al‏ قال؛ 
ign IS‏ 

«یکون الرَّجُلُ fel‏ رحمه فیکون قد Gi‏ من عمره ثلاث سنین 
فيصيره الله ثلاثين سنة ویفعل الله ما يشاء». 

bp‏ سلیمان إن من افو نو موقوفة عند الله تبارك وتعالى يقدّم منها 
ما يشاء oh‏ ما Welty‏ 

«مساكين القدرية أرادوا أنْ يصفوا الله عروجل بعدله ope Sli‏ من 
قدرته وسلطانه». ١‏ 

ذکر عنده ام والتفویض, فقال: «ألا أعطيكم في هذا أصلا لا 
تون فيه ولا تخاصمون عليه أحداً الا كسرقوه». 

قلنا: ان Cul‏ ذلك. 

فقال: «إن اه عرّوجل ل بطع ol sh‏ وم Gat‏ بعلَةِ وم همل العباد 
املك 36 المالك لا ملکهم. والقادر على ما رم عليه. فإن مت 
العباد طاعته لم يكن Isle Lye il‏ ولا منها Tle‏ . وان ارو 
بمعصيته فشاء Ji‏ بنهم وین ذلك قعل. aly‏ ن لم JE‏ وفعلوه ه فلیس 
هو الذي أَدخلهم فيه». نم قال (عليه السلام): «مَنْ یضبّط حدود هذا 
ps‏ فقد خصم من خالفه». 

Som‏ مخض الاسلام أن الله تبارك ON IG‏ ها از ریا 
وان أفعال العباد مخلوقة لله حَلَقَ تقدير SEY‏ تكوينء واته BE‏ كل 
شيء: ولا نقول بالجبر والتفویض ». 

سأل الفضل بن سهل الرضا ade)‏ السلام) بين يدي الأمون. فقال: 
يا أبا الحسن الخلق جبورون؟. 

AE‏ من ار فا بش 


EET 


۳۹۵ 


۳۳۳ 


۳۳۹ 


vey 


۳۳۳ 


"oV 


oA 


قال: فمطلقون؟ 
قال: «القه آحکم من أن يعمل عبده ویکله إلى نفسه». 
الامام علي الهادي (علیه السلام) 

UG ...«‏ الجير الذي یلزم من دان به الخطأ فهو قول من زعم أن الله 
جل Gey‏ جر العبّاد على المعاصي وعاقبهم عليهاء ومن قال بهذا 
القول فقد طلم الله في حكمه وكذبه ود عليه AS‏ ولا یلم رَبك 
أَحَدَأ» وقوله «إذلك ب قدمت يداك ون الله لیس all puke‏ 
وقول al}‏ الله ol) bY‏ د شتا iS‏ الناس أَنْفْسَهُمْ يَظْلمُونَ» 
مع آي كثيرة في ذكر هذاء فمن زعم أنه مج على العاصي, فقد أحال 
بذنبه على الله. وقد ظلمه في عقوبته. ومن ظلم الله فقد کذب کتابه. 
ومن GIS‏ كتابه فقد لزمه الكفر باجتماع الأمّة..» إلى أن قال: «فمن 
زعم أن الله تعالى فوض آمره JIS‏ عباده فقد أثبت عليه العجز...» 
إلى أن قال: «لكن نقول: إن اقه عرّوجل GL GLE‏ بقدرته وملكهم 
استطاعة تعيدهم بها فأمَرَهُم ونهاهم با أراد...» إلى أن قال: «وهذا 
القول بين القولين ليس بجبر ولا تفويض ويذلك آخبر أمير المؤمنين 
صلوات الله عليه عباية ۳ es‏ الأسدي حين سأله عن الاستطاعة 
التي بها یقوم ویقعد ویفعل, فقال له أمير المؤمنين: سألت عن 
de tena!‏ قلکها من دون الله أو مع الله؟ فسکت عباية. فقال له أمير 
المؤمنين: قل يا عباية, قال: وما أقول؟ قال (علیه السلام): ان قلت El‏ 
قلکها مع الله قتلتك. وان قلت تملكها دون اله قتلتك. قال عباية: ف 
أقول يا أمير المؤمنين؟. قال ade)‏ السلام) تقول: إنك تلكها بالله 
الذي يملكها من دونك. فان SUL YSIS‏ كان ذلك من عَطائهء وان 
یسلیکها كان ذلك من بّلائه هو المالك نا SL‏ والقادز على ما عليه 


اقدرك». 


ttt 


۳6۸ 


۳۵۹ 


عیسی بن مریم 
مر عیسی بن مریم (عليها السلام) بقوم scale‏ فقال: «ما Vb‏ 
قیل: يا روح الله إن BW‏ بنت فلانة تهدی إلى OM‏ بن فلان في لیلتها 
هذه. 
قال: لبون اليوم ويبكون غدأ». 
فقال قائل منهم: وم یا رسول Sail‏ 
قال: SY‏ صاحبتهم ميتة في ليلتها هذه...». فلا أصبحوا جاووا 
فوجدوها على PUL‏ يحدث بها شيء. فقالوا: يا روخ الله إن التي 
قال تال Gal‏ شاه een ase‏ فرعرا 
لباب فخرج GAS‏ فقال له عیسی: «استأن لي علی صاحبنله. 
بكترت فركن غاا ا ees clk‏ له نیو 
قالت: كان AY‏ سائل فی کل لیلة dee‏ فنتیله ما یقوته إل منلها. 
وانه جاءني في ليلتي هذه Ul‏ مشفولة بأمري وأهلي بمشاغل, فلا 
سمعت مقالته ممت مک حتی نلته کا US‏ ننیله. 
ففي هذه اللحظة قال عیسی ها: «تنحي عن مجلسك. فإذا تحت يابا 
آفعی مثل deka‏ عاض Je‏ ذنبه. 
فقال (علیه السلام): oe lon‏ صرف عنك هذا». 


۵ 


ie As‏ من کلام القتنا 
Sl Cs A‏ وال معا 0 
og‏ اكاك ولن یفتقا 


ea‏ هنن اه الملة 
ا تون ون a‏ 
و a o 78 3B‏ ۳ 


۷ 


الصفحة 


۲۰۸ 


۳۳۹ 


۸١ 


TVA 


۷۳۳ 


إل اال pe easy Oh,‏ 
نظر a)‏ فقير إلى ال الوسر 


o 


ی كاه ي ل ۲ ماهتا 


oo 
3 
۱ 0 
os 


فا ابتلاني ly‏ عضال 
وال القدر اللا 
وت الوّناة ‘be‏ فعلهم 


الت gus Ti,‏ اشالق 
وَمَا ngs‏ توا اختد صادق 
E‏ % 2 


oz a ed 6‏ و كاي oF 3a ot‏ 
اس تعفر الله وتا لمت خصيه 
ae‏ 2 0 ل o‏ و - 5 7 


LEA 


۱۳ 


۱۳۸ 


۳6۹ 


۳۹۰ 


۳۳۹ 


۱۹ 


وفنا له ا بر ا 

فضیه ما سواه قد Stes‏ 
فك ا ار الک 

YS jel ea (xe 3 


ت وللت العقولا 
gs Ss us‏ في 

5 شرا ميا 
be Last‏ 3 ۱ 


oe Be A SO 
(est Ol مره ۰ رو‎ 
الك عند اضر واشتال‎ 
النظام‎ ab, عند دم‎ 
a 3 ie 
Su ee ab Ae إذا- ا‎ 
obits وراء‎ os oat 


te a a 
ssc الذاتي بذا‎ SSIS 
ليس هو الذاتي في البرهاني‎ 


£t4 


۱۳ 


۳۷۳۹ 


۱۳ 


۳۳۹ 


۳۷۸ 


مصادر الكتاب NL‏ الهجائي 


(الالف) 
۲- الابانة عن أصول الديانة ... ابو الحسن علي بن اسباعيل الاشعري (AVY Es)‏ 
۳ أجوبة موسى جار الله ... عبدالحسين شرف الدين (م۱۳۷۷ ه) 
-٤‏ الاحکام في أصول الدين ... سيف الدين ابوالحسن علي التغلبي (۱۳۱ ه) 
۵- أحكام القرآن ... ابوبكر أحمد بن علي الرازي المعروف بالجصاص (۳۷۰2 ه) 
1 إرشاد الطالبين إلى نهج المسترشدين ... جمال الدين مقداد بن عبدالته السيوري الحلي 
AY»)‏ 2( 
۷ الأربعون ... فخر الدين الرازي ۱۰٩(‏ ه) 
4 أساس التقدیس ... فخر الدين الرازي VWs)‏ ه) 
٩‏ الأسفار الاريعة ... صدر التأمین الشيرازي (م۱۰۵۰ ه) 
٠‏ أساء الله الحسنى ... فخر الدین الرازي (Ve Ve)‏ 
١‏ الاشارات والتنبیهات ... الشیخ الرئیس ابن سينا EVAL)‏ آو 1۲۷ ه) 
VY‏ إشارات الرام ... كمال الدين أحمد البياضي الحنفي 


۱ 


۳ الاقتصاد في الاعتقاد ... محمد الغزالي )0-06 ه) 

6 آلاء الررمن في تفسير القرآن ... محمد جواد البلاغي (۱۳۵۲ (a‏ 
6 الجاء العوام عن علم الکلام ... محمد الغزالي (۵۰۵۶ ه) 

5 الله خالق الكون ... جعفر المادي (poles)‏ 

VY‏ الامام الصادق ... محمد ابو زهرة STAVE)‏ ه) 

4 الامامة والسياسة ... عبدالته بن مسلم بن قتيبة الدينوري (۲۷۱ ه) 
14 أمالي المرتضى ... علي بن الحسين الوسوي (م1۳۱ ه) 

۰- الإنتظار ... أبو الحسن الخياط (ع۳۱۱ ه) 

"١‏ أنوار الملكوت في شرح الياقوت ... العلامة الحلي (م١‏ "لا ه) 

۲- الأوائل ... ابو هلال العسكري 

۳- أوائل المقالات ... الشيخ المفيد, محمد بن النعان (ENV)‏ 


(الباء) 
- بحار الانوار ... العلامة محمد باقر الجلسي (ع۱۱۱۱ ه) 


Yo‏ البحر الزخار الجامع لمذاهب علاء الامصار ...ابن الرتضی, أحمدبن يحيى (۸۶۰ ه) 


۷- البداية والنهاية في التاريخ ... عماد الدين بن كثير الشامي (م٤۷۷‏ ه) 


(التاء) 
4 تاريخ بغداد ... أحمد بن علي الخطيب البفدادي (م۶۱۳ ه) 
۰- تاريخ الخلفاء ... جلال الدين عبدالر حمن السيوطي (WAVY)‏ 
۴١‏ تاريخ الذاهب الاسلامية ... محمد ابو زهرة (۱۳۹۸ ه) 
۲ التاج الجامع للاصول ... منصور بن علي ناصف (معاصر) 
۳ تأسیس الشيعة الکرام لفنون الاسلام ... حسن الصدر (م۱۳۵۶ ه) 


co 


-٤‏ التبیان في تفسير القرآن ... الشیخ الطوسي (م0۰؛ ه) 

0۵ تبیین کذب الفتري ... ابن عساکر الشامي (ع۵۷۱ ه) 

(WY >) تجرید الاعتقاد ... نصير الدین الطوسي‎ ٩ 

۷ تذكرة احفاظ ... شمس الدین محمد بن أحمد الذهبي VEAP)‏ ه) 

۸ تفسير العياشي ... ابو النضر محمد بن مسعود (من اعلام القرن الرابع) 
9 تفسير النار ... محمد رشيد رضا (م ۱۳۵۶ ه) 

۰ تلخیص الحصل ... نصير الدين الطوسي WY»)‏ ه) 

١‏ تهذيب التهذیب ... أحمد بن علي بن حجر العسقلاني (۸۵۲ ه) 

۲ التوحيد ... حمد بن علي بن الحسين بن بابويه الصدوق (STAY)‏ 
۳- التوحيد وإثيات صفات الربٌ ... محمد بن اسحاق بن خزيمة (م۳۲۳ ه) 


(الجيم) 


£8 جامع الاصول ... ابن الاثير الجزري (م705 ه) 


(الحاء) 
£0 الحجة في بيان المحجة 
1 حاشية شرح المواقف ... عبدالحكيم السيالكوتي 


(الخاء) 
۷ الخطط المقريزية ... تقي الدين أحمد المقريزي (م۸۶۵ ه) 


(الدال) 
8 الدر المنتور ... جلال الدين السيوطي (م۱۱٩‏ ه) 
دورو لتر a Stl.‏ ایی و ها 


tor 


(الراء) 
۱ رسالة: هل نحن مسیرون أم مخیرون؟ ... محمد عبده AVY)‏ ه) 
۲ رسالة التوحيد ... محمد عبده (۱۳۲۳۸ ه) 
۳ الرسائل الکبری ... أحمد بن تيمية (۷۲۸ (A‏ 
۶ الروضة البهية في شرح اللمعة الدمشقية ... الشهيد الثاني زين الدين الجبعي العاملي 
(م116 ه) 


(السين) 
0 السنة ... أحمد بن حنبل (ع۲۶۱ ه) 
۵7- سيرة ابن هشام ... عبدالملك الحميري (م۲۱۳ ه) 
۷- السيرة الحلبية ... علي بن برهان الدين الحلبي (VEE)‏ 


(الشين) 
۸- شرح أم البراهين ... السيد محمد السنوسي 
04 شرح الأصول الخمسة ... القاضي عبدالجبار (م۶۱۵ ه) 
۰ شرح تصحیح الاعتقاد ... الشیخ الفید. محمد بن النعیان (م۶۱۳ ه) 
١ك‏ شر ح صحيح مسلم ... حيبي الدين يحيى بن شرف الشافعي النووي دهن هو 
۲- شرح العقائد النسفية ... سعد الدين التفتازاني (۷۹۲۶ ه) 
VE‏ شرح المواقف ... الشريف الجرجاني ۸۱٩(‏ ه) 
Ve‏ شرح المقاصد ... سعد الدين التفتازاني (۷۹۲۸ ه) 
- شرح المنظومة ... الحكيم السبزواري (۱۲۸۹۶ ه) 
۷- شرح at‏ البلاغة ... ابن أبي الحديد المعتزلي (م10۵ VOY)‏ ه) 
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5148 الشيعة بين الاشاعرة والمعتزلة sed‏ هاشم معر وف الحسيني (م۱۶۰۷ ه) 


(الصاد) 
64 صحيح البخاري ... محمد بن أسماعيل البخاري (۲۵۹ ه) 
۰- صحیح مسلم ... مسلم بن الحجاج القشيري (م۲۱۱ ه) 
VY‏ الصراط المستقيم 

(الضاد) 
۲- ضحى الاسلام ... أحمد أمين (۱۳۸۸۸ ه) 


(الطاء) 
۳ طبقات أبن سعد ... محمد بن سعد (م770 ه) 
٤‏ طبقات العتزلة ... مد بن يحيى المرتضى (م۸۶۰ ه) 


(العین) 
0 عبقات الانوار في إمامة الائمة الاطهار ... مير حامد حسين الهندي (۱۳۰۹2 ه) 
1 عدة الاصول ... الشیخ الطوسي (م1۰؛ ه) 
۷- عصر التجزية والتحلیل ... جان بول سارتر (ولد عام۱۹۰۵ م) 
lic -۸‏ الصدوق ... الشیخ الصدوق YAN»)‏ ه) 
4 علاقة OLY!‏ والتفویض ... رضا نعسان معطي (poles)‏ 
۰ على اطلال الذهب الادي ... محمد فرید وجدي (م۱۹۵4 م) 
١‏ العلم يدعو للایمان ... dele‏ من العلماء 
(الغین) 
AY‏ الغارات ... ابن هلال الثقفي (م۲۸۳ ه) 
AT‏ غاية الرام في علم الکلام ... سیف الدین الامدي (WY)‏ 
۶ غرر الحكم ... عبد الواحد بن محمد الامدي (م۱۱۵۵ ه) 


£00 


٥‏ الغيبة ... الشیخ الطوسي (م0۰؟ ه) 


(الفاء) 
1 الفتوحات اللكية ... ابن عربي (۵۳۸ ه) 
۷ القرّق og‏ الفرّى ... عبدالقاهر بن طاهر البغدادي (م۶۲۹ ه) 
AA‏ فضل الاعتزال ... القاضي عبدالجبار (۶۱۵ ه) 


(القاف) 
8 قصة الحضارة eee‏ ويل ديورانت (معاصر) 
۱- قواعد المرام في علم الكلام ... ميثم بن علي بن ميثم البحراني (م799ه) 


(الكاف) 
7 الكاني في الحديث ... محمد بن يعقوب الكليني (م۳۲۹ ه) 
۳ الكامل في التاريخ ... ابو الحسن علي بن الأثير Wee)‏ ه) 
4 الكشاف في تفسير القرآن ... محمود بن عمر الزخشري OW)‏ ه) 
6 كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون ... الحاج خليفة. مصطفى بن عبدالته 
(۱۰۳۷ ه) 
1 کشف الفواند في شرح قواعد العقائد ... العلامة الحسن بن یوسف الحلي CAVING)‏ 
۷ کشف الراد في شرح تجر يد الاعتقاد ... العلامة الحسن بن یوسف الحلي CAVING)‏ 
۸- كفاية الاصول ... محمد کاظم الخراساني (م۱۳۲۹ ه) 
44 كنز العیال في سنن الاقوال والافعال ... عماد الدين علي التقي الندي ٩۷۵(‏ ه) 


(اللام) 
٠‏ لب الاثر في الجبر والقدر ... روح اه الخميني (م۱۶۰۹ ه) 
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۱ -_لذائذ الفلسفة ... ویل دیورانت (poles)‏ 
5 اللمع ... ابو الحسن علي بن اسیاعیل الاشعري (م۳۲۶ ه) 


(الیم) 
۳ ماذا خسر العالم؟ ... ابو الحسن الندوي (معاصر) 
٠١‏ الحاضرات ... السید أبو القاسم الخوئي (ولد عام۱۳۱۷ ه) 
6 الحاورات ... ديفيد هيوم (۱۷۷۲۶ م) 
1 الحاسن ... أحمد بن محمد بن خالد البرقي (ع1۸۰ ه) 
٠٠7‏ مجمع البيان في تفسير القرآن ... الفضل بن الحسن الطبرسي (م041 ه) 
4 المستدرك على الصحيحين ... محمد بن عبداته Sy pall‏ بالحاكم (۶۰۵ ه) 
4 مسند أحمد ... أحمد بن حنبل (VEN)‏ 
٠‏ مصابيح الانوار ... عبدالته شیر (۱۲۶۲ ه) 
١‏ معجم مقاييس اللغة ... أحمد بن فارس ابن زكريا (۳۹۵۶ ه) 
۲ الغازي ... محمد بن عمر الواقدي (م۲۰۷ ه) 
۳ مفاتيح الغيب ... فخر الدين الرازي (AVP)‏ 
5 الفردات في غريب القرآن ... الراغب Glebe‏ ابو القاسم الحسين بن محمد 
(۵۰۲ ه) 
۵ - مفاهیم القرآن ... جعفر السبحاني (ولد عام۱۳۶۷ ه) 
١11‏ مقدمة ابن خلدون ... عبدالرحمن بن خلدون (۸۰۸۶ ه) 
7 مقالات الاسلامیین ... ابو الحسن علي بن اساعيل الاشعري (م۲۲۶ ه) 
۸ الملل والتحل ... جعفر السبحاني (ولد عام۱۳۶۷ ه) 
8 الملل والتحل ... محمد بن عبدالکریم الشهرستاني OEAr)‏ ه) 
٠‏ من لا يحضره الفقیه ... الشیخ الصدوق (YANG)‏ 
١‏ الميزان في تفسير القران ... السید محمد حسين الطباطبائي (م۱۶۰۲ ه) 
١١7‏ ميزان الاعتدال ... محمد بن أحمد الذهبي (۷۶۸۸ ه) 


£oV 


(النون) 
۳ نشأة الفکر الفلسفي في الاسلام ... علي سامي النشار (poles)‏ 
۶ نظرية الامامة عند الشيعة الامامية ... حمود صبحي (معاصر) 
۵ - نقد الحصل ... فخر الدين الرازي (Ves)‏ 
VT‏ نهج البلاغة ... جمع: الشریف الرضي (م1۰1 ه) 
۷ - نهاية الاقدام ... محمد بن عبدالكريم الشهرستاني (م۵1۸ ه) 
۸- نهج الحق ... الحسن بن یوسف الحلي (VY)‏ 
6- نهاية الدراية ... محمد حسين الاصفهاني WWW»)‏ ه) 
3 النهاية في غريب الحديث والاثر ... ابن الاثير الجزري (۱۳۰ ه) 


(الواو) 
-١‏ وسائل الشيعة ... محمد بن الحسن الحر العاملي (م۱۱۰۶ ه) 


(الياء) 2 
۲ - الیواقیت والجواهر ... عبدالوهاب بن أحمد الشعراني AVIS)‏ ه) 


LOA 


(خزف الألف) 


۰۱۰۲۰۱۰۰ ۰۹۸ ,٩۷ (عليه السلام):‎ pl 


۷۷ ۲۰۳ 
آزر: ۸۷. 
ابن سینا: ۰۳۰۲ ۳۲۵ 
ابن مردويه: ۱٤٩‏ 
ابن حجر: ۱٩۸‏ 
ابن قتیبه: ١74‏ 
ابن الخياط: ۲۵۹ 
ابن المرتضى: NY‏ ۰۱2۸ ۲۵۹. 


ابن عباس. ۱٩۳‏ ۱26 ۰۲۳۲۹ ۲۶۷. 


ابن سعد: NVA‏ 

oi‏ در 

ابن طاووس: ۳۵۸. 

ابن فارس: ۰۱۱۶ ۰۱۸۰ NAV‏ 
اين اي ادید: NEE‏ 


ابن النذر: .۱۶٩‏ 

ابن حبان: .۱٤۹‏ 

ابن منده: NEA‏ 

ابو ستان: NAY‏ 

ابو الجارود: .75١5‏ 

ابو هريرة: ۱٤۹‏ 705 ۲۲۹. 
ابو امامة الصحابي: AVI‏ 

ابو هاشم بن محمد بن الحنفية: ۶۱. 
ابو المعالي الجويني: ۵۵. 

.۲۱۰ ۰۲۰۳ الدزلی:‎ ogee VL il 
NW ابو عبيدة امحراح:‎ 

ابو بكر (الخليفة الأول): .٠١١‏ 
ابو هلال العسكري: NV‏ 

ابو قتادة: NVI‏ 

ابو حمزة الثالی: ۳۳۲. 


ابو زهره: ۹ . 
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ابو اسحاق الإسفرائيني: ۲۸۹. 

ابو هب: ۳۰۱. 

ابو الحسن البصري: NW‏ ۳۲۱. 

EV EO ,۳۷ ۳۱ ابو الحسن الأشعري:‎ 
۰۲۳۷ ۱۳۱ : ۵ ۵۰۵ 
۰۲۷۰ ۰۲۸۸ ۰۲۲۷ ۰۲۱۵ : ۲ 
۰۲۸۱ ۰۲۸۳ ۰۲۷۲ «Vo ۲ 
SAV ۰۳۸۵ نكل‎ ۷ 

۸۷ 3١ Ve ابراهيم (علیه السلام):‎ 
NAY ۰۲۵۰ ۰ ۸ 

ابليس (لعنه الله): ۰۱۰۰ ۲۱۵. 

آبان بن تغلب: ."8١‏ 

اسماعيل (عليه السلام): ۰۲۶٩‏ ۲۵۰. 

AVA إشعيا:‎ 

الأصبغ بن نباتة: ۱۵۹ ۲۵۹. 

أم الحارث الأنصارية: NV‏ 

أنس بن مالك: ۹۸. 

اهريمن: لاة, ۱۰. 

NVA السلام):‎ ade) ايوب‎ 

(حرف الباء) 

VAL ۰۲۷۷ ,۱۵۰ الباقلاني:‎ 

البخاري: ۲۰۳ ۲۰ ۰۲۰۵ ۲۰۹. 

.۳۳۳ ۰۲٩۹۲ ۰۲۱۱ ۰۱۸۷ VAY البرقي:‎ 

براهما: ۲۵. 

NAY البزنطي:‎ 


tv" 


NVA البغدادي:‎ 

البلخي: ۲۳۷. 

.۱۶٩ البيهقي:‎ 

(حرف التاء) 

الترمذي: ۹ ۷ ۲۰۵ ۰۲۰۲۱ ۲۰۹. 

التفتازانی: ۰۲۱۹ ۰۲۷۲ ۰۲۷۰ ۲۷۹ 

VAs 

)> 3 الثاء) 

الثعلبي: ۸۳. 

وبان: ۲۲۹. 

(حرف الجيم) 

جالوت: ۷۵. 

جابر الأنصاري: AA‏ ۱۷۷. 

جان بول سارتر: ۳۳۵. 

الجرجاني: ۳۲۲. 

AY احصاص:‎ 

جعفر السبحانی: NAV‏ 

جمال الدین اسد آبادي: NAY‏ 

جهم بن صفوان: ۳۲۲. 

الجويني (آبو العالی): ۰۱۵۰ ۳۱۱۰۲۸۱ 
an‏ 

(حرف الحاء) 

احاثري: ۳۰۸. 

الحاكم: ۰۱۶۹ ۲۲۹. 

احجاج بن يوسف الثقني: ۲۵۹. 


حذيفة: ۴۰۶. 
حریز: SVT‏ 
حزقیال: ۱۳۹. 
حسن مكي: ۳۹۵. 


الحسن البصري: ۰۱۱۱ ۰۱۱۸ ۲۱۰ 


۳۳ VV 

الحسين بن فضل: ۰۲۳۲ ۲۳۳. 
حفص بن قرط: YP ۰۲٩۲‏ 
ole‏ بن سلمة: ۲۱۲. 


الحلى (العلامة): ۰۲۱,۱۸۰ ۰۲۱۷ ۲۹۹ 


VAY ۰‏ 
الحميري: IVE‏ 
حمزة بن جران: YAY‏ 
( حرف الخاء) 
الخطيب: ۱39 
الخوئي (الحقق): ۳۰۹. 
(حرف الدال ) 
دانیال: AYA‏ 
داود ade)‏ السلام): ۰۷۵ ۷. 
الدراوردي: NVA‏ 
(حرف (HUI‏ 
ذعلب الان Nb»‏ 
الذهبي: NN‏ 
(حرف الراء) 


الرازي (فخر الدین): ۲۳۷, ۰۲۶۵ NEV‏ 
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Vo VEN ۰۲۸۷ <Y! ۱‏ 
VY ۰‏ ۰.۳۷۶ ۳۹۸. 
الراغب: ۰۱۸۰ ۰۲۲۱۰۱۸۱ 
(حرف الزاي) 
الزبير: NVA‏ 
الزخشري: ۱۳۶. 
زید بن وهب: ۲۰۶. 
زين الدين الجبعي العاملی: .۳۵٩‏ 
(حرف السین) 
سبا: ۰۲۲۷ 
السبزواري: ۰۱۳ ۰۳۰۵ ۳۷۸. 
سراقة بن مالك بن جعشم: ۲۰۶, NOV‏ 
سليمان بن جعفر الجعفري: ۲۵۷. 
سليمان المروزي: NEV‏ 
سلییان بن جرير: FON‏ 
سلییان (علية السلام): ۱۳۹. 
سیفا: ۲۵ . 
السيوطي: ۲۲۹. 
(حرف الشین) 
الشعرانی: ۵۵, NAY‏ 
الشهرستانی: ۱۲۸, ۰۲۱۳ ۰۲۱۶ NW‏ 
الشیطان: ۰۱٩۰‏ ۳۵۶. 
(حرف الصاد) 
الصاحب بن عباد: VAG‏ 
صدر التأمن: ۰۲۰۰ ۰۲۹۰ ۰۲۹۰ ۳۰۵ 


VON FEV ۲ ۷ 
۳۹۸ 

۰۱۷۱ NEA ۰۱۶۰ ۰۶۱ ۰.۱۳ الصدوق:‎ 
۰.۲۳۶ ۰۱۱ ۷۱۳ ۷ ۷ 
VEY FEY ۳ VAY ۹ 
YAN ۲۷ 

(حرف الضاد) 

زار عرو WIEN‏ 

(حرف الطاء) 

الطبراني: ۱۶۹. 

NUY الطبري:‎ 

الطبرسي: ۳۳۲. 

NAO ۰۷۵ <1۹ الطباطباني: ۷ وم‎ 
VLA ۰.۳۰۸ YAY ۲۶۵ ۷ 
TAY ۰۳۷۵ ۰۳۷۶ VOU ۹ 
.۳۹۹ ۸ 

الطوسي (شیخ الطائفة): ۲۳۵. 

(حرف العین) 

عائشة: ۰۱۱۱۰۹۸ 

.۳۶ بن سلیبان الصيمري:‎ ole 

عبد الجبار (القاضي): ۰۱۱۷ ۰۲۵۸ ۲۸۰ 
VE ۲۳ ۷۲۲ ۹‏ 

عبد اللك بن مر وان: ۰۲۱۵ 509. 

عبد الله بن عبد العزیز بن .۱۱٩ SL‏ 


عبد ال رحمن بن عوف: ۱۱۲. 
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۱٩٦ ۰۱3۵ NW عبد الله بن عمر:‎ 
YQ Yet 

عبد الله بن مطیع العدوي: MW‏ 

عبد الله بن عمرو بن العاص: ۲۰۵. 

عبد الله بن طاهر: ۲۳۲. 

عباية بن ربعي الأسدي: ۳۵۸. 

عثمان بن عفان: ۲۱۱. 

NON cial 

عطاء بن یسار: NW‏ 

علي بن حاتم: AY‏ 

UV idle على بن‎ 

عمرو بن 7 Ww‏ 

عمر بن عبد العزیز: ۰۲۵۹ ۰۲۹۰ ۲۱۱. 

علي سامي النشار: NV‏ 

AA عمران:‎ 

عمر بن الخطاب: ۰۱۱۲ ۰۱۱۳ ۱۱۱ 
YVY Ye‏ 

عمران بن حصین: ۰۲۰۵ ۰۲۰۳ ۰۲۱۰ 

عمر بن سعد بن أبي الوقاص: NW‏ 

العياشي: 0. 

٩۳ AN AT .۲۷ ,۲۳ عیسی بن مریم:‎ 
YEA 

عضد الدین الايجي: ۰۲۷۲ AV‏ 

(حرف الغین) 

NYA الغزالی:‎ 


غستاف لوبون: ۲۵. 

غیلان الدمشقي: ۲۵۹, NW‏ 
(حرف الفاء) 

الفارابي: ۳۰۵. 

الفضیل بن یسار: NEY‏ 
الفضل بن سهل: YOM‏ 
الفلاس: ۲۱۱. 

VO فیشنو:‎ 

(حرف القاف) 

NV قتادة:‎ 

القمي: ۲۱6. 

القو شجي: ۱۲۹» ۰۲۷۲ ۲۷۹. 
قيس بن العتمر: 5 7١‏ 
(حرف الكاف) 

كعب الأحبار: ۰۱۷۷ ۰۲۱۱ 
الكليني: 145:14 ۳۵۱. 
(حرف اللام) 

NOY اللات:‎ 

لوثر: ۲۶. 

(حرف الیم) 

المأمون: ۳۵۸. 

VW محاهد:‎ 


محمد بن اسحاق: ۸ ۱۲ NAY‏ 


محمد بن cal‏ عمير: ۷ . 


محمد جواد البلاغي: .۸٩‏ 

محمد باقر المجلسي: ۶۱. ۳۵۷. 

محمد حسين الاصفهاني: ۲٩‏ ۳. 

محمد عبده: 06 5717 ۰۲۸۱ ۲۸۲ NEY‏ 

Ame 

حيبي الدین الصانی: NVA‏ 

AVA الیرد:‎ 

۲۱۰ ۵۲۵۸ NVA ۰۱7۷ ۰۱17 معاویة:‎ 

NW ۰۲۱۰ ۰۲۵۹ NVA معبد الجهني:‎ 

VIVA القريزي:‎ 

الظفر: ۳۰۰. 

الفضل بن عمر: ۳۵۷ 

الفید: ۰۱۸۰ ۰۲۱۷ ۰۲۳۶ ۰۲۸۹ ۲۹۶ 
۳:۸ 

مسلم بن امحجاج القشيري: ۰۲:۶ ۰۲۰۹ 

۳-۹ 

AVE AG ,۲۶ موسی (علیه السلام):‎ 
AA «TIT «TEV (°F ۷ 

MWA منوح:‎ 

المناة: ۱۵۱. 

میمون بن مروان: ۰۲۵۹ VW‏ 

(حرف النون) 

النجار: ۰۱۲۵ ۳۲۱. 

نروبي تر: ۲۵. 


نرو: ۲۵. 


۳ 


۰۲۱۶ ۱۹۵ NAY نوح (علیه السلام):‎ 
. o YT 

النووي: ۲۰۶. 

(cl (حرف‎ 

هارون - عليه السلام -: NEY‏ 

Wide 

هشام بن سام: ۱۸۷, ۰۲۱۱ ۰۲۹۲ ۳۳۳. 

هشام بن الحكم: VA‏ ۲۸۷. 

هشام بن عبد اللك: VOU‏ 

همام: ۲۱۱. 

(حرف الواو) 

واصل بن عطاء: ۰۶۱ ۰۲۱۱ NUE‏ 

NV الواقدي:‎ 

VO وزنون:‎ 

وهب بن منبه: ۰۲۱۱ ۲۱۲. 

(حرف الیاء) 

Ve ۰۵۷ یزدان:‎ 

يزيد بن معاویة: NW AV‏ 

یعقوب (علیه السلام): AV‏ ۱۰۲ ۱۰۷. 

یوسف (علیه السلام): NOV ۰۱۰۰ AV‏ 

يونس بن عبد الرحمن: ۰۱۸۲ ۰۱۸۷ ۰۲۱۶ 

۰۲۵۰ ۰.۲۶۷ ۰۲۳۷ السلام):‎ ade) يونس‎ 
YON 


31 


فهرس الفرق والدیانات والذاهب 


۱۱۷ ۷۰ VA . 00 أئمة أهل البیت:‎ 
AW ۱۵۸ ۶ ۶۹ 
.۲۰۷ AAA ANAL ۶۲ 
.۲۵۸ ۰۲۶۱ ۰۲۲۹ ۰۲۲۵ ۳۴ 
.۳۵۹ ۰.۳۶٩ VEN ۲ 

.۳۵۸ ۰۲۵۸ ۰۱۱۵ NV AY الاسلام:‎ 

EV £0 ۰ TA ۳۵ NY الأشاعرة:‎ 
+ OY <07 <00 
AYO ۰۱۳۲ ۰۱۳۱ ۱۳۰ ۸ 
۲۰۱ VAY ۰ ۷ 
VW YUE ۲ ۲ 
«Vo ۰۲۷۶ ۰۲۷۲ <14 ۸ 
VAY ۰۲۸۱ «V۹ ۹ 
۰۲۹۱ ۰۲۹۰ ۰۲۸۹ TAA ۳ 
NEY YEN ۰۳۳۵ FYE ۱ 
.۳۹۷ كول‎ ۰۳۸۳ YoY ۵ 


۲۲۲ ۰۲۲۱ ,۵۷ وه‎ TALE الامامیة:‎ 
۲۶۰ ,۲۳۹ ۲۳۷ ۰۲۳۶ ۳ 
.۳۵۱ ۰۳۶۸ ۳:۱ YAS 

۱۷۷ ۰۱۳۰ ۱۲۹ .۱۲۵ الحديث:‎ al 
.۳۳۵ VUE ۰۲۱۱ ۸ ۰ 

۰۲۹۲ ۰۲۲۹ ۰۱۷۷ ۱۵۰,۶۵ الستة:‎ al 
VEY YU ۰۲۱۷ ۶ 

أهل الکتاب: AYO‏ ۰۱۳۸ ۲۰۶. 

Ve ۰۲۵ ۲۶ ٩ البراهمة:‎ 

NYO البكرية:‎ 

A البوذیة:‎ 

OA 5ه‎ ٩ الثنوية:‎ 

VAY الجهمية:‎ 

الحنابلة: ۱۳۰ ۳۳۵. 

الحميرية: ۲۱۳. 

.۲۸۰ NW الخوارج:‎ 


1:۹ 


الزرادشتیة: ۵۷. 

الزيدية: ۲۸۰ 

الشيعة: ۰۱۱۰ ۱۷۱ ۰۲۲۱ ۲۲۲ ۰۲۲۳ 
۳ ۷ ۳۹ ۲۶۰ 

الصوفیة: ۱۱۱. 

الضراریة: ۰۲۱۶ ۲۷۵. 

۰۱۲۱ ۰۱۲۵ ۱۰۵ OV ۰۵۱ العدلیة:‎ 
Yor ۳ ۷ 

الفقهاء: ۸۱. 

۰۱۲۶ ۰۳۰ ۰۷۱٩ (SLI) الفلاسفة‎ 
VAY ۲۵۱ ۲۵۵ ۰۲۵ ۷ 
YEO VEL ۰۳۲۱ ۰.۳۰۵ ۶ 
۳ ۸ 

القدریة: ۰۲۱۳ ۰۲۱۶ ۰۲۱۵ ۰۲۱۶ ۰۲۱۱ 
۳ لض 

الکرامیة: ۰۱۲۱ ۰۱۲۲ ۱۲۵. 

الکفار (الکافرون): ۰۱۹۶ ۰۱۹۵ ۰۲۰۷ 
“Yor ۳‏ 

۰۱۰۵ AY وق لاف‎ ۰۱۱ A التکلمون:‎ 
۳۰۰ ۱۰ ۱۵۰ AFT ۶ 
۳0 

المجبرة (الجبرية): ۰۱۱۳ NVA‏ ۰.۲۵۸ 
۶۹ ۰۲۱۲ ۰۲۱۶ ۰۲۱۷ ۰۲۷۱ 
۰ ۹۶ ۰۳۲۲ ۰۳۲۳ ۳۱۰. 

الجسمة والمشبّهة: ۰۱۱۲ ۱۲۵۰۱۱۱ 

* 


.9 المجوسية:‎ 
۰۱۰۰ AA المسلمون: لاق ۸۵ عق‎ 
۰۱۱۶ APA SNS ۷ 
TTY ۰۲۱۱ AIA ۷ ۹ 
.كل ۰۲۱۲ ككل‎ ۸ 
.۲۵ ۰۲۱ ٩ المسيحية:‎ 
۰۸۶ ۰۱۱ ۸۸۰ >0۷ الشرکون: ۰۲۱ "اف‎ 
NVE NEVE ۷ 
۰۲۸۳ ۵۸ ۲٩ ۵ 
۰.۵۷ هم‎ EN ۰۶۰ ۰۳۶ ۰۳۳ المعتزلة:‎ 
۰1۱۳ ۰۱۷۰ ۰۱۵۰ ۱۳۲ ۹ 
۰۲۱۶ ۰۲۱۱ ۰۲۵۸ ۰۲۵۷ ۸ 
۲۲۲ YY ۹ «Yo 
۳۳۵ ۳۳۳ ۰ VE 
VY ۹ FEN 
At 
VEY .۳۲۵ ۰۲۷۶ ۰۲۱۳ ۰۵۷ الفوضة:‎ 
YUL ۰۳۹۵ ۱۷۲ VOY النافقون:‎ 
.۱۱۳ الوولة:‎ 
.۲۷۵ VE النجاریة:‎ 
.۲۶ ,۲۳ النصرانية:‎ 
AV ۰۸۳ AY ۰۳۷ ۰۳۱ ۰۲۶ النصاری:‎ 
NAY اهزیلیة:‎ 
۰۷۱ ۸۲ 04 ,۲۶ الوثنية:‎ 
.۲۳۳ ,۲۳۲ الیهودیة:‎ 


CYA: 
۳۳۹ 
For ۲۳ 


te 
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فهرس الشعوب والقبائل والأمم 


الرومان (أهل الروم): ۳۲۳. 

آل فرعون: ۰۲۲۷ ۰۲۶۱ PV‏ 

.۱۰۲ AV ۸۷ AT AY العرب:‎ 

أهل الحجاز: MW‏ 

آهل الشام: ۱۵۹, ۲۵۹. 

آهل الیمن: ۲۱۱. 

gt‏ |سرائیل: ۰۲۶ AN‏ وى 

بنو أمية: ۲۵۹. 

بنو مروان: ۰۱7۸ ۲۵۹ 

الجوس: ۳۷. ۰۲۱۳ ۰۲۱۶ ۲۱۹. 

مزینة: ۰۲۰۱ 

اليونانيون: ۳۷۷. 

۰۲۳۲ ۰۲۳۱ ۰۲۳۰ AV ۰۸۳ TY الیهود:‎ 
ot ۰۲۱۲ ۳۶ ۳ 


1:۷ 


فهرس الأماكن والوقائع 


آسیا: ۵۸. 

البصرة: ۳۶۳. 

VW البلقاء:‎ 

بقیع الغرقد: ۲۰۹. 

الجمل: ۱۳. 

الحديبية: ۹۵. 

NVI حنین:‎ 

۲۱۵ ۰۱۱۳ ۱۱۲ .۱۳۰ AY الشام:‎ 
Ant 

صفين: ۰۱۵۹ ۲۱۳. 

MW الري:‎ 

شبه الجزيرة العر بیة: ۲۱۲. 

WV ۰۲۵۹ العراق:‎ 


£14 


NEY الکوفة:‎ 

.۱۰۰ AY الكعبة:‎ 

مکة الکرمة: VY‏ 

الدينة النورة: NAY‏ 

۱۳۹ 

NV الثپروان:‎ 

افند: ۵۸. 

VW همدان:‎ 

الجتة ۷۰ NEA‏ ۰۲۰۳ ۰۲۰۵ ۳۰۷ 
۷۹ ولاس ۳۷۹. 

جبال اهملایا: NYO‏ 

القیامة: ۰۱۰۲ ۰۱۲۵ ۰۱۷۳ ۰۲۳۲ ۰۳۷۱ 
۳ ۳۸۱. 


الباب الرابع 
الصفات السلسة 
الموضوع الصفحة 
الصفات السلسة OSA SS‏ 
۱ - التوحید ا ان و AAS‏ ی 3۰ 
التوحید فى AU‏ : 
١‏ واحد : ليس له نظیر ولا مثیل لفان بق هن wep Se ean Se ee ter‏ دج مق \\ 
معنی کونه زان & NE ESSE tee ote Maton wed as‏ 
أدلة الوحدانية OT‏ که ME‏ 
۱ - التعدد یستلزم الترکیب RS AS‏ ا ار NES‏ 
۲ - الوجود اللامتناهي لا یقبل التعدد NO ۳ hee ets‏ 
۳ - صرف الوجود لا یتثنی ولا یتکرر a‏ ی VA. Seis‏ 
خرافه Ssh‏ : الأب والاین وروح القدس WY ee hd ev bt ls‏ 
تسرب خرافة التثلیث إلى النصرانية کیک ی فراعت فرشم E‏ 
القران ونفي التثلیث oe ees‏ وی سر NO!‏ 


الموضوع الصفحة 
y‏ أحد : بسيط لا جزء له خارجاً ولا bad‏ اش :۷۹۶ 
الترکیب الخارجی و وی وس ۲۱۳ 
الترکیب العقلی t‏ او اخ ماين هو مت Ve‏ 
التوحید فى الصفات 
۳ صفاته عین ذاته وس ون MN,” e Saw SRE‏ 
الأول : نظرية المعتزلة : نيابة الذات عن الصفات aes‏ رض 
الثانى : نظرية الأشاعرة : زيادة الصفات على الذات EO wes‏ 
الثالث : نظرية الامامية : عينية الصفات والذات ۵ ۳۱۸ 
بساطة الذات وتعدد الصفات كيف يجتمعان ؟ E ae‏ 
عينية الصفات والذات في النصوص الإسلامية EY. es‏ 
التوحيد فى الخالقية : 
: - لا خالق سوی الله ER TES As‏ 
نظرية الأشاعرة فى التوحيد في الخالقية ا BY‏ 
تحليل نظرية الأشاعرة ... E eed‏ 
نظرية العدلية فى التوحید في الخالقية ON. Ge‏ 
النظام الإمكاني نظام الأسباب والمسیّبات م asa‏ ا ONE‏ 
الثنوية بأشکالها المختلفة a oo‏ ا Oh.‏ 
التوحيد في الربوبية : 
0 - انحصار التدبیر في الله سبحانه ake os‏ م No‏ 
ف E Soa‏ 
أدلة التوحيد فى الربوبية AE ASS‏ 
۱ - التدبير لا ينفك عن الخلق wees‏ و او ا OE,‏ 
۲ - وحدة النظام دليل على وحدة المدبر اموا د مان ot,‏ انم لديف بوانت UO‏ 
۳ القرآن والتوحيد في الربوبية ا قا الو كس سس WE as‏ 


الموضوع 
التوحید في التدبیر في احادیث أئمة أهل البیت (ع) 


سؤال وجواب ten Sou‏ میدن کی مرا رما وخ و 
الملائكة وسائط في التدبیر a te ee‏ وخ ره 


التوحید فى الحاكمية : 
٩‏ - انحصار حق الحاكمية فى الله سبحانه .... 


التوحید فى الطاعة : 
۷ انحصار حق الطاعة فى الله سبحانه و 


التوحید في التشریع : ۱ 
۸ - انحصار حت التقنین والتشریع في الله سبحانه 


التوحيد في العبادة : 
4 لا معبود سوى الله وو أو ان و هات وف وا مها از مه 


التعريف الثالث كاه و اوها مكاي Die ie We‏ 


زبدة المقال که 


نتائج البحث Rope‏ ا ا ا ا 


ivy 


و و و ما .ا ع٠‏ 6ه 


و و و و و 6ه 


و و و و هم و ۰ 


و و .اوه ه مه و 


و و و مه و و و و 


الموضوع : الصفحة 


الصفات السلبية : 
۲ - ليس بجسم ولا في جهة ولا محل ‏ ولا حال ولا متحد . 


| ليس بجسم اط ل و SE‏ لدم Wat ARS E EAE‏ من 
۲ - ليس في جهة ولا محل عد ل لبح ا و دا ارصن امم و نقتا 
- ليس حالا في شيء tee ee ee aot‏ اال ا ا 
٤‏ - لیس متحداً مع غیره NAN‏ 
الكتاب العزيز ونفي الجسمية gens Bo‏ اد ی ۱۱۲ 
مكافحة علي (ع) القول بالتجسيم NAVET ois‏ 
۳ - ليس محلا للحوادث Bee‏ هه os SAR ANE‏ ۱۱۳۲ 
٤‏ - لا يقوم اللذة والألم بذاته WAY cu teria ene ana‏ 
ه ‏ إمتناع رؤية الله سبحانه او ا لي م اا 
ما هى حقيقة الرؤية TUS ieee Rs er eee‏ 
تا فاشلة ا[ 1۳۳ 
الأدلة العقلية للقائلين بالجواز دش و و ا م و WV)‏ 
الأدلة النقلية للقائلين بالرؤية OECTA EEE‏ 
الوجه الأول RE RR SA‏ 
الدافع إلى السژال co eee ee eae ners een ener mre‏ 
الوجه الثانی ESS‏ ا الو ی VY‏ 
الأ الأول جذور مسألة الرؤية ee eC‏ ل ا 
الأمر الثاني : الرژية في کلمات أهل البیت (ع) و ۱۱۳۹ 
الرؤية القلبية ESSE‏ اق ل وي (OS‏ 
- ليست حقيقته معلومة لغیره Meee‏ وهی ماكر تناس لم E‏ 


الموضوع 


خاتمة 


آسماء الله تعالی فى الکتاب والسئة 


أسماؤه في الكتاب والسنة أو ی ی ee Ree‏ وی 
هل أسماء الله تعالى توقيفية لعل SS‏ هگ 
المقام الأول : تفسير ما استدلوا به من الاية ا 
المقام الثاني : تجويز ما لم يوهم إطلاقه نقصا E‏ 


الفصل الرابع : القضاء والقدر OS‏ ی ی 
القضاء والقدر وم موم و همم هاما هاما و 
موقف النبي وأهل cy‏ وبعض الصحابة e‏ 
التقدير هو الراسم للحياة عند المشركين a‏ 
الأمويون وتفسير القضاء بالجبر ا ا ال 


مصادر القضاء والقدر فى الكتاب والسنة Bite Sg‏ و 
التقدير والقضاء العلميان في الكتاب n‏ 
التقدیر والقضاء العینیان في الکتاب eee rene‏ 
التقدير والقضاء في السنة الصحيحة e‏ 


تفسير التقدير والقضاء lag a,‏ 
۱ - تفسیر القدر والقضاء العینیین ta. CS ese) E‏ ار 
التقدير مقدم على القضاء ede ds. Sa‏ 1 ی و 
نكتتان يجب التنبيه عليهما of‏ ماه جم مر 
القضاء والقدر العینیان و و و د ا و و وق هر ابه اهز و واه و و هو 


السنن الالهية في المجتمع البشري ee:‏ 


۲ تفسير القدر والقضاء العلميين TTT‏ 


¥0 


و و و ee‏ 


الصفحة 


الموضوع 
أفعال العباد وعلمه الأزلى ود يها Ea Ree‏ وم ده وق 


تمثيل خاطي ء SES‏ يون ای وه SCRE‏ حور SNE‏ 
أفعال العباد وإرادته الأزلية الف مرب ee ee‏ 


القضاء والقدر في الصحاح والمسانيد e‏ یه و 


عرض الروایات على الکتاب ee teak‏ و 


الأحبار وإشاعة د ة القدر جر ١‏ یر وم و موم و لم 
ہیں 
القدرية في الحديث النبوي ا 0 


التقدیر وتشریم الأحكام ما 73 و همم موه 


البداء أو تغییر المصیر بالأعمال الصالحة أو الطالحة 
الأمر الأول ۳ تفسیر لفظ last‏ م ل eee ae‏ ره 


الأمر الثاني : إحاطة علمه بکل شىء ری E‏ 
الأمر الثالث : الکتاب والستة ملیثان بالمجاز ee‏ 


الأمر الرابع : تغيير المصیر بالأعمال الصالحة والطالحة 


القران وتأثير عمل الانسان في تغيير مصيره O‏ 


الروايات وتأئیز العمل في تغيير المصير A‏ 
الأمر الخامس : إمكان النسخ في التشريع والتكوين . . 


bk Pega dea tees فى ضوء الكتاب والسنة‎ elas حقيقة‎ 


أمور يجب التنبيه عليها : 


۱- الأثر التربوي للبداء ره تراه ی ی دوم E‏ 
۲ - البداء ليس تغییراً في علمه ولا في |رادته سبحانه 
۳ البداء في التقدير الموقوف لا المحتوم ASRS‏ 
Je’ - ٤‏ والأجل المسمی ANS‏ ی ire‏ اون ایو 
۵ ما یترتب على البْدّاء في مقام الاثبات wee.‏ رن و Sonn‏ 
تبيين الحال في هذه الإخبارات الغيبية ROE‏ 


V7 


® و و و on‏ 


eee eee 


6م و و ee‏ 


الموضوع 


الفصل السادس : العدل الإلهى وأفعال العباد 0000 


العدل الإلهي وأفعال العباد 9ب 1 01011 
الأمر الأول : في كون المسألة عامة E‏ رون 
الأمر الثاني : في الجبر بأقسامه -ج0 a‏ 
الأمر الثالث : في الاختیار بألوانه که بت و شم خر 


oe eee 


oe ewe 


۰ و‎ eee 


الأمر الخامس : رژوس المجبرة وأقطابها في العصور الإسلامية 


الاولی لا 


المقام الأول : في عموم القدرة و و تسم شرا 
الوجود حقيقة واحدة yg‏ امم vat tod:‏ امف Sen‏ 
الأدلة العقلية على خلق الأعمال ولق بار قدو ES‏ 
الدليل الأول get Se Aare‏ ل ات ا ا 
الدلیل الثاني E Se‏ 
الدليل الثالث ORS mS ER‏ 
الدليل الرابع aS ES SASS‏ 
الدليل الخامس SA eased‏ 
المقام الثاني : في حقيقة الکسب 3 age‏ 2 
أ - الکسب : وقوع الشيء من المکتسب له بقوة مُحدثة . . . . 


ب ‏ الکسب : إيجاده سبحانه الفعل مقارناً لارادة العبد وقدرته 


VV 


enna 


eee ee 


الموضوع 


الصفحة 
إنكار الكسب من محققى الأشاعرة NAVs‏ 
at all‏ وخلق الأعمال . ال الا 
فعل واحد ينسب إلى الله وإلى العبد معا AOS‏ 
الأصل الثانی : علمه الأزلى المتعلق بأفعال العباد TAV SEs‏ 
الأصل الثالث : إرادته الأزلية المتعلقة بافعال العباد ius Snties‏ ا 
الجهة الأولى ee‏ ی چم spanned ney‏ سر باه TAA:‏ 
الجهة الثانية NAA SEERA SAE‏ 
الجهة الثالثة TE‏ ا TAS SSE‏ 
الجهة الرابعة “6 1 1[ [ز 1 TATE‏ 
الجهة الخامسة لوك اند دیزی مساو و امح كان امک سوت NS‏ 
الأصل الرابع : لزوم الفعل مع المرجح ام ی ۳۹ 
تشکیکات آخری للاشاعرة SaaS‏ الوا ا 9۳ ۱۳ 
- الجبر الفلسفي ب أ و Nee Se eh‏ 
الدلیل الأول : وجود الشيء مقارن لوجوبه که WEN‏ 
الدلیل الثاني : الإرادة ليست إختيارية امسو مط ا 
الأجوبة المذكورة في المقام : 
الجواب الأول : لصدر المتألهین oe Se‏ و WV‏ 
الجواب الثاني : للمحقق الخراساني وی ا و لم Ves‏ 
الجواب الثالث : للعلامة الحاثري IAs‏ 
الجواب الرابع : للعلامة الطباطبائي مد رن FEA wad teen te‏ 
الجواب الخامس : للسید المحقق الخوئي سو FR Ges‏ 
الجواب السادس : للسيد الإمام الخميني Ns esa‏ 
- الجبر المادي dere‏ نض ee Se a‏ 1116220 
الإنعتاق من القيود تحت غطاء الجبر fo4‏ ز[ز [ 0000| 
العوامل المکونة للشخصية cate Ses‏ امام 


الموضوع الصفحة 


مناهج الإختيار 8 
١‏ الاختیار المعتزلي ae‏ ا ESS‏ رش 


حاجة الممكن إلى العلة تنحصر في حدوثه PEO rel ae E‏ 
تحلیل هذا الأصل ونقده ORAS‏ ۲۹ ۱۳ 
الوجه الأول ace‏ اا 001010120211217 اا 
الوجه الثاني SOS‏ ووه ل سج او Agel‏ الج م 111 
الوجه الثالث Sateen dh‏ ا انج بن ره LIARS pauls‏ 
الوجه الرابع FTAA SCARE SS‏ 
تمثيلان لإيضاح الحقيقة FETs asd‏ 
التفويض في الکتاب والسنة EN RAE N‏ 
الا ختیار لدی الوجودیین FTO a RS‏ 
مناقشة النظرية ie te Reles‏ ا ی و WE ate Se‏ 
الطبيعة العامة ears EO ear ew ee a‏ نو 
الطبيعة الخاصة at‏ ل nena‏ هی ا 
٣‏ - الاختیار في مذهب الأمر بين الأمرين f SEE‏ 
الأمر الأول : الإمكان في الماهية غير الإمكان في الوجود . .۲۰.۰۰ ۳ 
الأمر الثاني : ما هو المراد من قيام المعلول بعلته eee‏ ۳۲ 
الأمر الثالث : وحدة حقيقة الوجود يلازم التأثير في جمیع 
المراتب AS ASSESS‏ اراق الحو Vier‏ 
مثالين للأمر بين الأمرين : 
أ الله فاعل بالتسبیب والعبد بالمباشرة We a feet teeny‏ 
ب الفعل فعل العبد وفي الوقت نفسه فعل الله LEN‏ 
الأمر بين الأمرين في الكتاب والسنة O ARNO‏ 
رجوع الرازي إلى القول بالأمر بين الأمرين NEEDS‏ 
إعتراف شيخ الأزهر بصحة هذه النظرية مضه ا FU a‏ 


خف 


الموضوع الصفحة 


أسئلة وأجوبة حول اختيار الانسان NESE‏ 
السؤال الأول : هل الحسنة والسيئة من الله أو من العبد ؟ . 


السوال الثاني : ما معنی السعادة والشقاء الذاتيين ۴ deiner we‏ رو و اج 
تحليل. الشقاوة والسعادة في الآية والحديث ae‏ که SE‏ 


الجهة الأولى : في تقسيم الناس إلى شقي وسعيد TY‏ 
الجهة الثانية : في معنی الرواية المروية عن النبي (ص) LR essa‏ 


الجهة الثالثة : في تحليل السعادة والشقاء من حيث الذاتية والإكتسابية 
تقسیم الإنسان إلى شقي وسعيد يز ز زد 00111 NS‏ 
تحلیل لآية أخرى STEN SS‏ 


Biante Richie itd EE تحلیل الاشکال‎ 


السوال الرابع : ما معنی کون الهداية والضلالة بيده سبحائه ؟ . . 


OC A, الهداية العامة‎ 


أ - الهداية العامة التكوينية NAS O hehe‏ 
ب - الهداية العامة التشريعية RASER‏ 


الهداية الخاصة ا و 


